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INTRODUZIONE 


Il processo rituale è una delle opere più significative pro- 
dotte dalle scienze sociali ed è ultimo di una serie di importanti con- 
tributi teorici e metodologici di Turner; è utile perciò premettere 
al testo alcune note introduttive generali. È un compito non facile. 
In questi ultimi anni la scienza antropologica e sociologica ha 
compiuto seri progressi. Turner è stato ed è uno degli artefici più 
qualificati in questo sviluppo. Il modello di Turner è articolato 
e complesso, ed è costantemente sotto elaborazione e controllo da 
punti prospettici diversi e con nuove problematiche. Mi limiterò 
a delinearne l’ossatura teorica e metodologica focalizzando due 
problemi fondamentali alla discussione del Processo rituale e che 
sono al centro della discussione antropologica e sociologica attuale: 
l’analisi simbolica e l’analisi processuale. 

L’analisi dei sistemi simbolici e l’analisi della dinamica pro- 
cessuale rivestono ambedue una importanza che va molto al di là 
di un interesse puramente accademico, in quanto ambedue tocca- 
no in profondità la nostra percezione sociale. Infatti al tipo di 
analisi e di osservazione della società corrisponde il nostro modo 
di percepire la società, la stessa immagine di società. 

Le strutture e le istituzioni, per la loro dimensione pluriindi- 
viduale e durata sovraindividuale, hanno un aspetto statico. Lo 
studio della storia riesce solo in parte a diminuire la fissità e 
l’assolutezza del sistema, contrapponendo sistemi diversi oppure 
osservando le mutazioni del sistema in un lungo lasso di tempo; 
tuttavia non rivela ancora la costante interna dinamica della 
struttura. Fu questa la prima esperienza che Turner ebbe nel suo 
lavoro sul campo. La definizione che Turner dà di struttura so- 
ciale è comune a quella della scuola antropologica inglese, per 

è 
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la quale la struttura è una più o meno distinta sistemazione di isti- 
tuzioni mutualmente dipendenti e l’organizzazione istituzionale 
delle posizioni sociali e/o attori contenuti in essa. La struttura 
per natura sua differenzia gli individui, li rende ineguali entro 
posizioni sociali relativamente rigide, in termini di funzionalità 
organica delle varie parti. Turner iniziò la sua ricerca antropo- 
logica, come d’uso, con il fissare le strutture, familiari economi- 
che politiche, per arrivare a definire la loro funzionalità orga- 
nica. Ma ben presto venne alla conclusione che una immagine 
organicistica, per quanto strutturata, è statica, riduttiva; non salva 
né la percezione della processualità della vita sociale, che è quan- 
to dire il significato globale sociale nelle sue ‘trasformazioni’ 
strutturali, né il significato dinamico strutturale degli individui 
o gruppi nella collettività. 


Le strutture sono gli aspetti più stabili dell’azione e dell’inte- 
razione. Nella strutturazione, la irregolarità e rapidità degli eventi 
è convertita entro eventi più lenti e un ritmo regolare attraverso 
l’effetto cibernetico di modelli cognitivi e normativi strutturali 
(Turner, 1971 a) *. Anche quando gli eventi regolari e ritmici pos- 
sono essere misurati in forma statistica, ed anche quando rivelano 
una struttura sincronica, è il modello processuale, il profilo dia- 
cronico che diventa decisivo come guida nella comprensione della 
vita umana collettiva. La distinzione fra ‘ statica sociale’ e ‘ dina- 
mica sociale’ è erronea perché non esiste una ‘azione statica ’. 
Turner sostiene che è necessario insistere fin dall’inizio sulla qua- 
lità dinamica delle relazioni sociali (Turner, 1971 a). 


A sua volta l’analisi processuale e della dinamica della so- 
cietà presuppone una ermeneutica adeguata ai fatti sociali nel 
loro significato simbolico, cioè uno strumento metodologico che 
permetta di analizzare le forme della vita come significato, che si 
enuclea e si muove all’interno di quello che noi definiamo so- 
cietà, istituzioni, fenomeni culturali e mondo spirituale. La let- 
tura di Turner va fatta tenendo presente la problematica cultu- 
rale e antropologica entro cui si inserisce la sua ricerca, la defi- 
nizione cioè di un metodo scientifico di analisi del significato uma- 
no (meaning) delle forme simboliche culturali, individuali e col- 
lettive, delle strutture simboliche e sociali, e dei processi collet- 


* Per tutti i rimandi abbreviati nel testo, cfr. Ja Bibliografia generale a p. 217 ss. 
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tivi e individuali operanti nelle strutture e nella società globale. 

Turner ha dedicato gran parte della sua ricerca ai processi ri- 
tuali. Fu infatti attraverso una puntigliosa analisi esegetica dei 
processi simbolici e del loro significato, nella deautomatizzazione 
dei processi, nella decomposizione dei vari elementi simbolici, 
che egli riuscì a collocare il rito all’interno della processualità 
sociale e in questo modo a spiegare gran parte dell’attività e della 
vita collettiva di cui egli era ospite e che precedentemente restava 
incomprensibile. Attraverso l’analisi del rito, quello che sembrava 
espressione di un mondo fantastico e che nella comune teoria 
antropologica era definito in termini di prerazionale e irrazionale, 
diventò il veicolo per capire la profondità della vita sociale nor- 
male e nello stesso tempo la complessità dell'economia dinamica 
della vita della collettività. 


Il processo rituale è un esempio di come l’immagine di so- 
cietà, attraverso l’analisi processuale, perde la sua pesante opa- 
cità e rigidità organica. La struttura è ‘legame esterno ’ o ‘ circon- 
ferenza ’, piuttosto che il centro o la sostanza di un sistema di rela- 
zioni sociali o di idee; le strutture, esse stesse organizzate in siste- 
mi di azione, fasi di un processo sociale, acquistano trasparenza 
e risultano impegnate in un costante rapporto dinamico con l’anti- 
struttura. L’antistruttura è l’unità dinamica sociale, è il tutto assunto 
in una situazione di sospensione strutturale, dove ogni membro della 
società ritrova il significato sociale globale (Turner, 1971 a). Il 
senso umano collettivo che si è strutturato socialmente e che ha de- 
finito strutture collettive, ora nella situazione antistrutturale emerge 
nella sua completezza senza il supporto istituzionale spazio-tempora- 
le. in un sistema dinamico, strutturato simbolicamente, imme- 
diato, diretto, interiorizzabile dal singolo individuo, ricco di tut- 
ta la complessità del significato dei rapporti umani e con una pro- 
pria autonomia dinamica. Diversi fenomeni dell’antistruttura sono 
simili a quanto Alberoni ha descritto in Stat Nascenti (1969). 

L’antistruttura è communitas e liminarità. Communitas è una 
situazione di relazioni sociologicamente indifferenziate, ugualita- 
rie, dirette, con un ‘rapporto dialogico ’ nei termini di M. Buber, 
spontaneo, immediato. È una situazione in cui è possibile l’espres- 
sione totale dei valori individuali e collettivi attraverso tutto il 
complesso di simboli e di azioni simboliche della società. 
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Liminarità, nella formulazione di Van Gennep del rito in Les 
Rites de Passage, è la fase intermedia del rito di passaggio. Nella 
fattispecie dei riti analizzata da Van Gennep, il passaggio è fra 
una struttura minore e una struttura maggiore. Turner dimostra 
estesamente che il passaggio non avviene attraverso un continuum, 
ma attraverso un cambio radicale che comporta una trasforma- 
zione delle strutture simboliche e sociali precedenti e l’introdu- 
zione responsabile a nuovi valori e nuove strutture, che al di là 
della loro formulazione strutturale e normativa, hanno un valore 
collettivo-unitario per la società e un corrispettivo valore indivi- 
duale-unitario per l’individuo strutturato. La liminarità in tal sen- 
so è depositaria del significato concreto di un sistema culturale e 
sociale, della totalità del valore individuale del collettivo e del 
valore collettivo dell’individuo. La liminarità è una situazione 
socialmente astrutturata, ma che riapre alla struttura: è liminare 
perché è tra due situazioni sociali strutturate; per emergere ha 
come precondizione una sospensione delle strutture preesistenti, 
ma riemersa ridefinisce le strutture successive. Il rito elabora i 
passaggi intrastrutturali e la processualità antistrutturale. L’anti- 
struttura dunque è da un lato una situazione di sospensione delle 
varie strutture sociali, e dall’altro una riaffermazione delle strut- 
ture simboliche entro cui è costituito il significato dell’esistenza 
individuale e collettiva. 


In Turner emerge con chiarezza l’ambivalenza strutturale, che 
è tensione fra il tutto dinamico e la parte strutturale. La struttura 
sociale è ambivalente perché è umana, individuale e collettiva ad 
un tempo. Nel fenomeno sociale, nella misura in cui esiste intera- 
zione, l’individuo è parte strutturale e dinamica del collettivo, ma 
a sua volta il collettivo, con una propria struttura simbolica ed 
una propria economia processuale, diventa parte costitutiva del- 
l'individuo, come sostiene Piaget riferendosi in particolare alle 
strutture cognitive ‘ innate” (1971, p. 282). 

La società è differenziazione ‘ umana ’; è divisione del lavo. 
ro umano, come dice Durkheim; è un ‘corpo mistico’. Le strut- 
ture mediano una forma dinamica sovraindividuale — come ana- 
logamente il mediatore carismatico, sacro, esprime strutture uni- 
versali. Ma se è vero che senza struttura non si definisce una 
forma vitale sovraindividuale, è pure frequente il fatto che l’in- 
dividuo strutturato difficilmente acquista e facilmente perde il si- 
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gnificato globale, e che la struttura ha la tendenza a definire una 
propria legittimazione di potere e di valore, indipendentemente 
dalla società, se non in contrapposizione o dissonanza con essa, 
impedendo in tal modo il riflusso del senso collettivo nell’individuo. 

Nell’antistruttura, in una situazione simbolica liminare di re- 
lazioni Io-Tu-Noi, si verifica appunto una riappropriazione, una 
ridefinizione universalistica (= individuale) del collettivo. Il mon- 
do simbolico definisce il pattern dinamico, il significato possibile 
dell’unità strutturata, e viceversa l’unità strutturata ritrova la sua 
legittimazione riemergendo dal centro del pattern dinamico sim- 
bolico, che per se stesso esclude una legittimazione estranea deri- 
vata da strutture di potere eterogenee o particolari. 

La tensione dialettica fra struttura e antistruttura è dinamica 
prima ancora che strutturale, fra la totalità nell’individuo e l’in- 
dividuo nella totalità. La società è costantemente in un faticoso 
tentativo — individuale e/o collettivo o di gruppi nei vari ‘ cam- 
pi sociali” — di costituire un sistema unitario di trasformazioni 
reversive, cioè di costruire e ricostruire strutture di azioni dina- 
micamente adeguate: strutture collettive simboliche e istituzio- 
nali, processi semantici capaci di definire la dinamica struttura- 
le e antistrutturale, strutture’ mentali e processi di adattamento 
individuale, garantendo il movimento inverso in cui il mondo col- 
lettivo ritrova la sua definizione individuale (“= universalistica) 
riducendo interne sclerosi e situazioni conflittuali. 


La reale tensione sociale, che sta all’interno e al di là della 
struttura, è all’origine sia della serietà sacra dei riti di passaggio 
intrastrutturale sia della esaltazione e senso di completezza nel 
passaggio inverso dal particolare al totale in cui, nella festa o nel 
rito o nella rivoluzione, è ricuperato il contatto con la totalità. 
Nell’un caso come nell’altro c'è una sospensione della struttura, 
una liminarità individuale o collettiva, una zona in cui l’indivi- 
duo o il gruppo ridefinisce la funzione Universale della struttura, 


‘nel contatto con il mito di origine e i simboli sacri. 


Alla destrutturazione sociale fa contrasto la strutturazione del 
mondo simbolico entro cui sono definite le forme vitali, il signi- 
ficato individuale-collettivo. 


La liminarità di conseguenza è sacra ed è protetta da tabù, 
contro una secolarità distruttiva; ed a sua volta è controllata per- 
ché operi in senso positivo e non diventi invece una forza distrut- 
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tiva; la liminarità infatti è una energia in un movimento instabile 
e indefinibile (Turner, 1971 a). 

Il rito guida il processo da una situazione all’altra; media il 
passaggio fra struttura e liminarità, e dalla liminarità alla strut- 
tura. I riti sono molteplici e variano in relazione alla mediazione 
strutturale, alla funzione collettiva o individuale, alla loro cen- 
tralità, e alla organizzazione — spesso ciclica e/o calendrica — 
del rapporto fra struttura e antistruttura (Turner, 1968). 


II 


‘ Primitivo’ significa ‘ complesso’, all'opposto di quanto il 
termine può suggerire. J. Rothenberg nota nella prefazione a 
Technicians of the Sacred (1968) — un’affascinante raccolta 
di materiale poetico del mondo primitivo — che non esiste un 
linguaggio primitivo o un linguaggio inferiore. Ovunque lo svi- 
luppo ha prodotto strutture di grande complessità. Questo è vero 
per il linguaggio comune e per il linguaggio poetico; ed è vero 
pure per il sistema rituale e mitico, come Lévi-Strauss ha dimo- 
Istrato estesamente. 

Ma entro la complessità delle strutture del pensiero simbolico 
c’è un senso di unità, un concetto di realtà che opera come cemento 
tra linee prospettiche diverse, un senso di « solidarietà di tutta la 
vita», che porta verso una «legge di metamorfosi » nel pensiero 
e nella parola, come dice Cassirer. 

Complessità e impulso verso l’unità sono pure caratteristiche 
del sistema rituale analizzato da Turner; ma in questo caso, con 
un risalto maggiore, lungo il processo si rivela il contrasto, il 
dramma umano derivante dalla tensione tra dipendenza dinamica 
e strutturale dell’individuo dal sistema collettivo di cui è parte, 
e diversificazione dell’individuo e gruppo dal sistema di valori 
collettivi; è tensione intrastrutturale (Turner, 1957). 

Turner individua nella diversificazione sociale una situazione 
dinamica che è alla base di una larga attività simbolica. Come ha 
notato P. Radin (1950), nel mondo primitivo c’è diversificazione 
individuale nell’attitudine religiosa, nella creatività poetica, nella 
esperienza quotidiana, nello sviluppo personale; e c’è pure una 
diversificazione di gruppo in rapporto al sistema generale di va- 
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lori, con interessi diversi. Tutto questo è fonte costante di ten- 
sione intrastrutturale. 

La società primitiva è dramma quale lo è la società più svi- 
luppata, con disequilibri strutturali, o, di più, con conflitti indi- 
viduali e collettivi. Turner dimostra che la risoluzione del dramma 
sociale è parte costitutiva della processualità e dinamica della so- 
cietà. Il dramma sociale ‘è correlativo della coesione sociale; non 
esiste infatti dramma se non preesiste coesione; Durkheim aveva 
notato che la devianza è un indice della coesione sociale. Lo svol. 
gimento del dramma svela ai partecipanti in profondità la struttura 
della unità sociale. Lo svolgimento del conflitto inoltre è una 
specifica modalità di ridefinizione e riconferma della unità strut- 
turale e sociale attraverso un articolato sistema simbolico, rituale 
e/o giuridico, come hanno notato Max Gluckman (1954) riguardo 
alla struttura del processo giuridico, e W.E.H. Stanner (1966) 
riguardo alla modalità di adattamento alla innovazione nella li- 
minarità dei processi rituali. Il modello teorico di dramma socia- 
le di Turner ricorda da vicino i modelli di « azione simbolica dram- 
matica » di K. Burke (1950) e di « campo dinamico » di K. Le- 
win, con i quali ambedue analizzano una unità in differenti stati 
di tensione. 

Il dramma sociale, come conseguenza di una situazione di ten- 
sioni intrastrutturali, può avere origine da una aperta e delibe- 
rata trasgressione di norme cruciali ai fini della relazione tra le 
parti; ma può essere conseguenza pure di fenomeni naturali o fi- 
sici che introducono di fatto una anomalia nella struttura obbli- 
gando ad una ridefinizione collettiva della relazione sociale. I due 
primi capitoli del Processo rituale ne danno una descrizione che 
può essere definita classica. 

I riti di passaggio corrispondono ad un processo di profon- 
da trasformazione dell’individuo entro il significato collettivo e la 
responsabilità strutturale dello status sociale a cui il soggetto è 
introdotto. Il passaggio avviene grazie ad una ‘regressione strut- 
turale’ che permette una più complessa esperienza globale della 
vita collettiva rivissuta nel suo sistema simbolico e mitico, attra- 
verso un contatto diretto e sincronico con l" origine’ e le strut- 
ture fondamentali di valore interne al sistema, contenute nel mito 
e nei simboli, e allo stesso tempo ristruttura l’individuo — ora 
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con una coscienza più complessa — per uno status più compren- 
sivo. 

Il dramma sociale ha una soluzione molto dubbia invece nel 
caso che la variazione introdotta nel sistema strutturale non sia 
solo individuale o non sia definita nelle modalità di soluzione, 
e sia tale da poter provocare un cambio strutturale nel sistema so- 
ciale, come si verifica nel caso in cui una struttura oppure un 
gruppo di interesse si contrappone al sistema intero. In questo ca- 
so la tensione strutturale e Ja liminarità intrastrutturale si espando- 
no a tutta la società. Il risultato può sfociare a seconda delle forze 
sociali prevalenti e alla loro capacità creativa simbolica, in una ri- 
costituzione della struttura precedente oppure in un cambio strut- 
turale (Turner, 1957). 

Un dramma sociale invece molto più complesso si verifica 
quando un sistema dall’esterno si contrappone alla società com- 
promettendo non solo i suoi rapporti strutturali, ma lo stesso equi- 
librio fra struttura e antistruttura. Il risultato frequente è che 
la società sottomessa, attraverso un passaggio destrutturale, perde 
le sue funzioni autonome strutturali, che vengono ora assunte dal 
gruppo dominante, ma sopravvive in termini antistrutturali, restan- 
do come elemento antistrutturale differenziato entro la nuova so- 
cietà (Turner, 1971 a.). Questo tipo di dramma sociale, che è un 
fenomeno moderno molto esteso (Lanternari, 1962; Guariglia 
1961), è profondo nella storia culturale umana. 


III 


Tenendo conto solo dell'aspetto della complessità strutturale, la 
società primitiva, meno differenziata, sembra avere, in confronto 
con la società attuale, una più facile riconversione delle strutture 
entro la totalità, il ritorno alla communitas nella festa e nel rito 
comunitario. 

Nelle società più complesse l’unità sociale è differenziata en- 
tro livelli strutturali più generali, guidati da norme sempre più 
astratte e specifiche. Questo fatto rende più difficile la processua- 
lità sociale fra struttura e antistruttura. Una struttura sociale e 
normativa più complessa e generalizzata può essere in grado di 
sostenere una forma di vita individuale più autonoma e una vita 
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collettiva più elastica e pluralista, ma per la stessa ragione 
ha maggiore difficoltà nel mantenere l’unità sociale attraverso una 
autentica processualità antistrutturale. Spesso nella storia la dif- 
ferenziazione strutturale, politica o economica, è diventata seg- 
mentazione sociale e stabile differenziazione di potere, privatizza- 
zione del collettivo, con l’assunzione di funzioni organiche o sim- 
boliche collettive ‘ in proprio’, come avviene nel fenomeno feu- 
dale o in quello castale o nella società di classe. 

Nella teoria sociologica spesso il problema della processuali- 
tà è semplicemente ignorato, sacrificato alla definizione istituzio- 
nale della società o ridotto alla problematica — ideologica più 
che scientifica — della ‘ modernizzazione’, mentre di fatto la pro- 
cessualità è dinamicamente e teoricamente il problema primario. 
Infatti una istituzione articolata per operare in senso collettivo 
universalistico deve garantire una autentica processualità struttu- 
rale e antistrutturale. Questo vale per il sistema politico quanto 
per quello economico, anche se con aspetti diversi. Mentre nel 
sistema politico la formalizzazione giuridica è un processo che 
favorisce la universalizzazione delle norme, ma che di fatto la- 
scia sussistere una differenziazione stabile di potere e una estesa 
discrezionalità burocratica, nel sistema economico la tecnicizza- 
zione e la generalizzazione dei processi di scambio favorisce una 
estesa privatizzazione del collettivo o una collettivizzazione del pri- 
vato. Nell’un caso come nell’altro il problema fondamentale è pro- 
cessuale, antistrutturale e strutturale, prima ancora che istituzio- 
nale. Sarà possibile infatti attraverso una pura formalizzazione 
normativa e tecnologica avere una effettiva trasformazione dina- 
mica della coscienza collettiva e individuale in senso antistruttu- 
rale? Questo è il problema attuale, perché ciò che si è verificato e 
si sta verificando è una trasformazione delle strutture che mediano 
il significato dei rapporti economici e politici; in tal senso è una 
trasformazione del significato strutturato nella collettività. 

La funzione sociale del sistema simbolico religioso si rivela 
particolarmente attraverso l’analisi del rapporto antistrutturale. La 
religione, come cuore del sistema simbolico e in quanto sistema 
di azioni simboliche, è cruciale in relazione a due elementi fon- 
damentali: in rapporto alla definizione di universalità e in rap- 
porto alla destrutturazione. La religione crea universalità nelle 
immagini, nei simboli, nella mediazione fondamentale del rito; 
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riqualifica la dinamica dei vari sistemi strutturali, economici po- 
litici affettivi, riportandola al suo significato di universalità, e 
in tal modo pone le premesse di un processo positivo strutturale 
e antistrutturale. 


La vita di una società si muove attorno alla ‘serietà sacra’ 
del suo nucleo processuale centrale, di cui avevano parlato H. 
Hubert e M. Mauss nell’Essai sur la nature et la fonction du 
sacrifice (1898). Qualora il rapporto ‘ struttura-antistruttura’ non 
riesca a ricrearsi, è la società stessa che entra in crisi perché non 
riesce a ricreare la sua unità e il suo senso umano. 

I sistemi simbolici religiosi poggiano e si definiscono all’in- 
terno del quadro dell’antistruttura. È infatti all’interno della per- 
cezione antistrutturale della realtà collettiva, nel contatto diretto e 
attivo del senso umano simbolico, che la vita sociale ricupera 
il suo senso universalistico, e l’individuo ritrova la sua assolutez- 
za individuale e la sua responsabilità collettiva. I fondatori della 
religione si sono collocati all’interno di quella prospettiva e di 
quel mondo, richiedendo lo stesso atteggiamento ai loro seguaci, 
anche quando, come nel cristianesimo, non c’è contrapposizione 
esclusiva tra sacro e profano, tra individuale e universale, tra 
spirituale e istituzionale, e in particolare dove la mediazione è 
primariamente religiosa e trascendente. Communitas e liminarità 
sono due precondizioni posizionali e percettive per poter appren- 
dere e parlare la lingua universale dello spirito. 


IV 


Turner ha ottenuto l’importante risultato, teorico e metodolo- 
gico, dell’analisi della processualità sociale grazie a due fatti: 

] - il perfezionamento del metodo di analisi dell’azione ritua- 
le, che ha fatto emergere la continuità e omologia di significato 
tra struttura istituzionale e simboli-azioni rituali; 

2 - la definizione della liminarità e della communitas, che ha 
dato ragione di fenomeni simbolici e istituzionali antistrutturali 
non riducibili a situazioni intrastrutturali. 

Il processo rituale presenta esempi di analisi processuale 
in situazioni strutturali e in situazioni antistrutturali. Il testo offre 
un esempio convincente dell’equilibrio metodologico raggiunto 
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da Turner nella definizione della relazione esistente fra dramma 
sociale, analisi processuale, antistruttura e studio semantico dei 
simboli rituali. L'analisi dinamica offre, nel quadro metodologi- 
co, il criterio valutativo unificante; ma non è esclusiva, anzi a 
sua volta richiede l’analisi culturale, l’analisi funzionale-struttu- 
rale e quella morfologica. 

Nel fenomeno rituale Turner descrisse in particolare la situa- 
zione liminare che ha una speciale importanza ermeneutica; ebbe 
il risultato di portare in evidenza l’affinità tra il ‘centro’ del 
tempo sacro e il ‘ fuori” dello spazio sacro, la somiglianza strut- 
turale e simbolica che la liminarità ha con l’inferiorità e l’esclu- 
sione strutturale, così da definire in termini più generali l’anti- 
struttura e la relazione dialettica che la communitas ha con la 
struttura. Il considerare la società come un processo umano, come 
Turner sostiene, piuttosto che un sistema atemporale modellato 
come un organismo o una macchina, permette di concentrare l’at- 
tenzione, lo studio sulle relazioni esistenti ad ogni punto e ad 
ogni livello in modi complessi e sottili tra communitas e struttu- 
ra (Turner, 1971 a). 

La processualità influisce pure sul modo di studiare i simboli. 
L’analisi simbolica è guidata dal modello dinamico. La domanda 
che Turner si pone costantemente è: come opera un simbolo 
rituale? Il simbolo agisce all’interno della processualità e di 
conseguenza è osservato entro lo sviluppo di una situazione sto- 
rica concreta, nel rito globale; è analizzato nei suoi vari aspetti 
semantici; sono definite tutte le sue connessioni strutturali e anti- 
strutturali. A questa complessa metodologia sviluppata nello stu- 
dio diretto dei fenomeni simbolici segue una interpretazione teo- 
rica coerente. Dalla ricerca risulta che i simboli e le metafore 
non sono costruzioni atemporali entro rigide strutture logiche, ma 
che anzi partecipano alla processualità sociale: la tensione strut- 
turale e antistrutturale è presente e profonda entro le stesse 
strutture cognitive linguistiche e ideologiche. 

I simboli, compresi i simboli rituali, sono entità che operano 
entro processi temporali e sostengono processi che comportano 
trasformazioni nelle relazioni sociali. Il simbolo è un condensatore 
di referenti, una entità con un complesso valore cognitivo e af- 
fettivo; concentra referenze biologiche e fisiche cariche di affetti- 
vità con referenze normative strutturali o ideologiche. Tale valen- 
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za dinamica è entro la struttura stessa del simbolo, che opera at- 
traverso un meccanismo metaforico, riferendo e/o ricollegando 
il valore catetico di un referente al valore dinamico dell’altro re- 
ferente. Da qui deriva la multivocalità dei simboli, il fatto cioè 
che il simbolo è suscettibile di molti significati. 

È nel dramma dell’azione rituale, in una situazione liminare, 
che i vari poli vengono fusi e che si stabilisce una ‘ simbiosi ’, co- 
me dice Turner, tra individuo e società. Turner ha dimostrato in 
The Drums of Affliction (1968) che quando la fusione dei vari 
poli semantici si verifica, si produce una reale trasformazione del 
carattere e delle relazioni sociali. 


L’analisi di Turner perciò definisce una ontologia dei simboli 
e delle azioni rituali, più che una semplice descrizione di strut- 
ture formali. All’opposto di quanto Radcliffe-Brown pensava, ri- 
ducendo i simboli a epifenomeni della struttura sociale, la vita 
collettiva si costituisce concretamente nella complessa dinamica 
simbolica e in essa ha la sua struttura dinamica ‘originaria ’, che 
resiste al di dentro delle varie formazioni normative o razionali 
che progressivamente si sviluppano nella sua esperienza storica. 
Il simbolo rivela la sua ricchezza ontologica e la sua multivoca- 
lità grazie alla metodologia di Turner che lo collega alla proces- 
sualità sociale. 


In ogni sistema culturale, anche nel più semplice, è possibile 
individuare formazioni simboliche con funzione e struttura pre- 
valentemente logico-cognitiva e sistemi segnici con funzione co- 
municativa. In questo caso, l’analisi è diretta primariamente al- 
l’aspetto sistemico, in quanto il significato dipende dalla struttura 
formale; in certa misura struttura e significato coincidono. Il si- 
stema è una struttura autoregolata di trasformazioni reversive. La 
grammatica, all’interno di una lingua, è un complesso di regole 
sintattiche che coordinano certe relazioni astratte (nome, verbo, 
ecc.) e di regole semantiche che assegnano un significato intrinse- 
co a queste relazioni (Chomsky, 1967). In un sistema segnico il 
significato del segno deriva dalla sua posizione nella struttura, che 
appunto è costitutiva del significato strutturale di quella forma- 
zione segniea specifica. 

Tuttavia nelle formazioni che non siano puramente logiche e 


deduttive. esiste un centro cognitivo e affettivo che è precedente alla 
struttura, una intuizione che per esprimersi assume un medium con 
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un suo codice specifico. Tale centro è appunto all’origine del si- 
gnificato strutturato, della particolare formaziene strutturale; cor- 
risponde al nucleo carismatico di una istituzione, alla specifica 
cadenza tonale di un pezzo musicale nell’analisi di Heinrich 
Schenker (1970), o al simbolo centrale multivocale o alla parti- 
colare costellazione simbolica nell’analisi processuale di Turner. 
È attorno a questi poli fondamentali che l’azione rituale trova la 
sua unità. 


Per Turner, diversamente che per Lévi-Strauss, il singolo sim- 
bolo rituale ha una propria struttura e funzione dinamica, che si 
inserisce entro formazioni simboliche metaforiche non lineari. 
Il processo rituale dimostra che accanto alle formazioni sim- 
boliche con particolare struttura logico-cognitiva e accanto ai siste- 
mi comunicativi i simboli rituali e mitici liminari — al centro della 
processualità sociale e individuale — hanno una componente affet- 
tiva non riducibile a formazioni puramente logiche. Si deve alla 
complessità e precisione metodologica di Turner l’importante ri- 
sultato della processualità simbolica. Il modello teorico che pro- 
gressivamente emerge lungo la ricerca è articolato, elastico nelle 
sue varie parti ed equilibrato, senza rigide unilateralità che po- 
trebbero comprometterne l’utilizzazione nell’analisi particolarmen- 
te complessa della dinamica dei fenomeni sociali. 


V 


Con il modello della processualità sociale e con l’analisi se- 
mantica simbolica è possibile proseguire nello studio della rela- 
zione fra intenzionalità e specificità strutturale dinamica di un 
sistema sociale. M. Weber aveva affrontato il problema nel rap- 
porto fra carisma e routinizzazione, Durkheim nel rapporto tra 
forza morale costitutiva dell’unità sociale e divisione del lavoro 
sociale, Eliade (1969) nella relazione tra sacro e profano. Il 
problema teorico è nella definibilità del valore simbolico e dina- 
mico della istituzione, e della correlazione, se esiste, fra strut- 


tura della dinamica centrale e strutture istituzionali. 

Turner, pur non avendo enucleato questo punto in modo espli- 
cito, lo ha presente quando parla di simboli centrali, di configu- 
razioni simboliche con struttura asimmetrica, più recentemente 
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(1971 b) di metafore originarie; ma in particolare ha posto 
delle premesse teoriche e metodologiche per la sua soluzione. 

Grazie alla processualità antistrutturale, la struttura sociale 
o la dinamica collettiva non si esaurisce necessariamente in se 
stessa, non ha una finalità ‘ collettiva’, ma ha una finalità ‘in- 
dividuale’, universalistica. In quanto tale è intenzionale. Solo 
in questo caso è possibile parlare di intenzionalità del sistema 
sociale, in contrapposizione alla intenzionalità esclusiva di una 
struttura particolare, anche quando la struttura riuscisse a im- 
porre la propria logica strutturale al sistema senza essere stata 
assorbita dinamicamente nell’antistruttura. È l’intenzionalità che 
è scritta nella metafora originaria organizzante nel più profondo 
il significato sacro religioso dell’esistenza, e che si muove entro 
la totalità simbolica, collettiva-individuale. Secondo M. Weber 
(1969, pp. 459 ss.; 489 ss.) la variabilità delle forme religiose 
collettive e dei rapporti ‘etici’ con il mondo dipende dalla 
struttura dell’intenzionalità religiosa fondamentale, formulata 
nella situazione originaria o nel soggetto carismatico fondatore. 
La intenzionalità corrisponde alla ‘ relazione fondamentale’ (Za- 
dra, 1969, pp. 9ss.). 

Secondo Eliade la ‘situazione originaria” è dinamica; è 
costituita da forme e mediazioni sacre, cosmiche e mitiche, che 
definiscono il paradigma profondo del sistema di azione colletti- 
va e individuale. Il riferimento all’ ‘origine’ non ha tanto un 
valore temporale, quanto dinamico e strutturale. Eliade osserva 
che con la complessità strutturale la dinamica e sacralità origi- 
naria si allontana dall’esperienza diretta dell’individuo sociale 
e scompare sotto il processo di istituzionalizzazione e di razio- 
nalizzazione. Nei termini di Weber, che si riferisce ad una si- 
tuazione socio-culturale più complessa, è il carisma che defini. 
sce un nuovo paradigma dinamico simbolico e che ricostituisce 
l’origine, una nuova sintesi intenzionale. Nella routinizzazione 
il carisma, la ‘intenzionalità primaria’ è tradotta entro proces- 
si e posizioni strutturali. Dal punto di vista soggettivo, gli indi- 
vidui strutturali sono particolarizzati in un punto dello sviluppo 
del sistema; se essi rimangono senza una effettiva mediazione 
antistrutturale, simbolica e dinamica, perdono ‘l’unità del signi- 
ficato’, la sacralità originaria. Una struttura senza una unità 
dinamica con la società, senza relazione con l’origine carismati- 
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ca e simbolica, spezza e particolarizza l’esperienza totale dell’indi- 
viduo. Senza mediazione simbolica antistrutturale la società si seg- 
menta in tensioni centrifughe e parziali. Da un punto di vista collet- 
tivo, il ‘ Noi” sociale è più facilmente sacro di quanto lo sia 
l’‘Io’ soggettivo; l’io simbolicamente e dinamicamente isolato 
è anomico, nei termini sociologici di Durkheim; è alienato, nei 
termini strutturali di Marx; non è salvo, nei termini della teo- 
logia ecclesiale. 

‘Ritornare al principio’ è ‘andare al centro’, è ricuperare 
la totalità persa lungo la differenziazione; ‘ritornare al fondatore 
carismatico’ è ricuperare il significato delle trasformazioni isti- 
tuzionali. I mediatori sacri elaborano questo processo complesso 
e soprattutto esprimono l’intenzionalità originaria. L’intenzio- 
nalità originaria, sociale, nel processo istituzionale può defor- 
marsi e restare vittima di errori processuali e di particolarismi 
intenzionali e può perdere totalmente il modo di ritornare alla 
sua vitalità originaria, se e in quanto gli individui istituzionalizzati 
restano prigionieri della struttura. Sia l’analisi di Eliade sia 
quella di Weber dimostrano che è difficile salvare il paradigma 
sacro unitario nel processo di differenziazione sociale e di rou- 
tinizzazione. Ma la mediazione morale è possibile solo perché il 
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sistema è intenzionalità, istituzionale e processuale. 

L’analisi semantica rituale di Turner ha rivelato la comples- 
sità del singolo simbolo entro l’universo simbolico primitivo, con 
referenti che collegano punti diversi dell’universo simbolico, con 
varia profondità e dinamica, in una unità globale di significato. 
Per inciso è utile notare che la globalità di significato è un feno- 
meno semantico e storico, non riducibile alla definizione ‘ gram- 
maticale’ dei termini, né al suo ‘codice’ strutturale, e inoltre 
che i vari elementi componenti la società possono utilizzare lo 
stesso codice e la stessa grammatica per formulare il significato 
concreto della loro specifica posizione e quello della collettività. 

È possibile formulare l'importante problema teorico della 
intenzionalità in modo da far emergere la correlazione tra inten- 
zionalità ‘collettiva’ e intenzionalità ‘individuale’: nel siste- 
ma socioculturale c'è una concreta intenzionalità che è costruita 
entro il sistema simbolico e istituzionale, e che è operante attra- 
verso il sistema di azioni simboliche che ne garantiscono la pro- 
cessualità interna. Attraverso forme complesse di mediazione — 


22 DARIO ZADRA 


simboliche e rituali, collettive e individuali (quest'ultime defini- 
te in particolare dalla mistica e dalle forme artistiche) — e con 
vari gradi di autonomia simbolica del singolo soggetto in rap- 
porto alla vita collettiva, la intenzionalità del sistema collettivo 
è ricuperata e ridefinita come intenzionalità individuale-origina- 
ria, e a sua volta è di nuovo riformulata entro il sistema sociale. 

La specificità strutturale di una società è correlata alla spe- 
cificità della struttura della relazione originaria intenzionale. Il 
paradigma dinamico originario, nella misura in cui è costruito 
entro strutture collettive (con grammatiche e codici strutturali 
specifici al medium espressivo utilizzato) opera con una dinamica 
e struttura collettiva, e, nell’ipotesi che il sistema operi in unità, 
resta al suo centro definendo la specificità semantica delle strut- 
ture. 


È chiaro che ogni punto del sistema può diventare conflittua- 
le nel processo di costruzione di un universo collettivo che voglia 
essere ad un tempo universalistico e differenziato; la conflittua- 
lità è inevitabile in particolare in periodi di rapida trasforma- 
zione strutturale o di innovazioni nei processi mentali. 


Ma è importante notare, per non restare ancora teoricamen- 
te vittime di uno strutturalismo formale, che la specificità inten- 
zionale di una società è specificità dinamica, è specificità del si- 
gnificato vitale definito ed espresso nel sistema simbolico e pro- 
cessuale. Lévi-Strauss disse che i simboli sono scelti non perché 
sono «buoni da mangiare» ma perché sono «buoni da pensa- 
re» (1964, p. 126); è comunque corretto aggiungere che soprat- 
tutto i simboli sono «buoni da vivere ». L'economia dinamica è 
organizzata entro una processualità simbolica capace di creare 
e rinnovare un equilibrio dinamico, una universalizzazione della 
unità strutturata, come ha dimostrato Turner. Ma la dinamica è 
dinamica strutturata, collettiva e individuale, nella intenzionalità 
della relazione originaria, nel paradigma carismatico, nei vari 
processi istituzionali. 

Lo studio dell’azione sociale e delle strutture della coscienza 
in Weber, Nelson (1969), Needham (1954) tende a definire la strut- 
ture intenzionali in/di un universo simbolico. La genialità della 
loro ricerca è nella capacità di precisare il processo intenzionale 
strutturale, e soprattutto nel loro tentativo di ricostruire la linea 
di trasformazioni intenzionali collegante il processo particolare 
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con la specifica struttura intenzionale originaria o derivante da 
essa. Specifiche strutture di coscienza hanno specifici stati/processi 
dinamici, una economia dinamica specifica. 

Questa prospettiva analitica rivela la povertà teorica dell’ana- 
lisi dell’azione sociale fatta in termini di motivazionalità sogget- 
tiva e intersoggettiva, o in termini di pura funzionalità strutturale. 
La prima, usando un modello individualistico, perde la sostanza 
del fenomeno culturale sociale e diventa totalmente astorica. La 
seconda rimane chiusa entro termini strutturali e cognitivi, ed è 
incapace di definire la dinamica della intenzionalità e della pro- 
cessualità antistrutturale. 

La definizione del valore simbolico e dinamico delle istituzioni 
e la concreta descrizione della connessione dinamica fra istituzio- 
ne e centro dinamico dipende dall’analisi semantica e processua- 
le. La ricerca di Turner mostra concretamente come raggiungere 
dall’interno le strutture simboliche e processuali. Attraverso quel- 
le diventa possibile definire il particolare equilibrio dinamico (pro- 
cessualità antistrutturale) di un sistema culturale, la sua speci- 
fica processualità strutturale e la struttura dell’intenzionalità. 
Turner analizza in particolare l’economia dinamica e la proces- 
sualità strutturale, ma attraverso la precisazione dei eoncetti di 
multivocalità, di strutture simboliche centrali, e di metafora ori- 
ginaria, congiunge i due primi problemi a quello della inten- 
zionalità sociale. 


VI 


Non sfugge l’importanza ermeneutica di questa analisi per 
l’attuale situazione storica. La lunga trasformazione sociale di 
cui noi siamo parte e momento ha provocato una profonda va- 
riazione culturale nel sistema simbolico e nell’economia dinami- 
ca sociale; ha deautomatizzato la relazione fra la processualità 
del sistema sociale e del sistema simbolico, compromettendo la 
comprensibilità del linguaggio simbolico e del significato dei vari 
processi rituali. La trasformazione ha diversa profondità ed 
estensione entro il sistema culturale e nelle varie parti del siste- 
ma sociale, il che spiega alcune polarizzazioni nel modo di de- 
finire il problema attuale. Accanto a coloro che tendono a ne- 
gare spazio e valore al mondo simbolico e rituale a favore di 
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un controllo strutturale, nelle scienze sociali, nell’arte, nella teo- 
logia, nello studio comparato delle religioni, nella sperimentazio- 
ne della vita quotidiana, c’è la ricerca di una definizione più ade- 
guata del significato umano e religioso delle strutture collettive 
e dello spirito dell’individuo nel sistema attuale. 

Il processo rituale si inserisce in questa ricerca e offre un 
fondamentale contributo alla comprensione della nostra situazio- 
ne culturale e sociale. 


Chicago 
University of Chicago, 1972 DARIO ZADRA 


IL PROCESSO RITUALE 


Struttura e anti-struttura 


PREMESSA 


Questo libro è rispettosamente dedicato alla memoria di 


Allan Holmberg 


Lewis Henry Morgan ha fatto parte della Università di Ro- 
chester fino dalla fondazione. Alla sua morte lasciò i propri ma- 
noscritti, la biblioteca e del denaro per realizzare un college 
femminile. A parte un’ala delle attuali Women's Residence Halls 
che porta il suo nome, non vi è stata altra commemorazione nel- 
l’Università finché non seno cominciate le Lewis Henry Morgan 
Lectures. 

Queste lezioni si debbono a un felice concorso di circostan- 
ze. Nel 1961 le famiglie Joseph R. e Joseph C. Wilson hanno 
fatto una donazione all’Università, da destinare in parte alle 
Scienze Sociali. Il professor Bernard S. Cohn, allora Presiden- 
te del Dipartimento di Antropologia e Sociologia, propose le Le- 
zioni come adeguata commemorazione di un grande antropologo 
e impiego appropriato di una parte di tale donazione. Lo sosten- 
nero e lo aiutarono il Preside (poi Rettore) Mc Crea Hazleti, 
il Preside Arnold e il Vice-Preside R.J. Kaufmann. I particolari 
delle Lezioni furono elaborati dal professor Cohn e dai membri 
del suo Dipartimento. 

Inizialmente le Morgan Lectures erano state programmate in 
tre serie di un anno, per il 1963, il 1964 e il 1965, da pros& 
guire se le circostanze lo avessero consentito. Sembrò opportuno 
al momento di cominciare che ogni serie si rivolgesse ad un 
aspetto particolarmente significativo dell’opera di Morgan. Di 
conseguenza, le lezioni del professor Meyer Fortes del 1963 
erano sulla parentela, il professor Fred Eggan dedicò la sua at- 
tenzione agli Indiani d’America e il professor Robert M. Adams 
ha preso in considerazione un aspetto particolare dello sviluppo 
della civiltà, occupandosi della società urbana. Le Lezioni del 
professor Eggan e quelle del professor Adams sono state pubbli- 
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cate nel 1966, mentre quelle del professor Fortes erano da pub- 
blicare nel 1909. 

Le lezioni del professor Turner si riferivano a settori non 
trattati a fondo da Morgan, e la presente revisione offre un ul- 
teriore approfondimento della versione originale. Col suo modo 
di procedere, presentando cioè sia una ricerca completa che del- 
le analisi stimolanti, il professor Turner è riuscito a cogliere lo 
spirito del tipico approccio morganiano, spirito che le Morgan 
Lectures si propongono di perpetuare. 

Come si era verificato negli anni precedenti, la visita del 
professor Turner ha dato occasione a molti scambi informali, 
con diverse facoltà e gruppi di studenti. Tutti coloro che vi hanno 
partecipato ricorderanno con piacere il contributo offerto dal pro- 
fessor Turner durante il suo soggiorno alla vita del Dipartimen- 
to. Le Lezioni originali, dalle quali è nato questo libro, sono sta- 
se tenute all’Università di Rochester dal 5 aprile al 14 aprile 
del 1966. 

ALFRED HARRIS 
Dipartimento di Antropologia 
Università di Rochester. 


PREFAZIONE 


Il gruppo sempre più numeroso di coloro che hanno tenuto 
le Morgan Lectures non può non ricordare con calore il soggior- 
no all’Università di Rochester, e la splendida accoglienza del 
professor :Alfred Harris e della sua consorte e dei loro ospitali 
colleghi, per non parlare della vera e propria gara messa in at- 
to da un gruppo di studenti vivace come ci si può aspettare solo 
in un giorno di primavera. Sono profondamente grato sia agli 
studenti che alla facoltà per i molti suggerimenti stimolanti, che 
ho incluso nel libro. 

I primi tre capitoli del libro comprendono tre delle quattro 
Morgan Lectures. Al posto dell’altra lezione, che si colloca in 
modo più organico in una monografia sul simbolismo Wel rituale 
di caccia Ndembu che ho in preparazione, ho aggiunto due capi- 
toli. Questi si riferiscono principalmente alle nozioni di ‘ margi- 
nalità” e communitas, presentate nel capitolo terzo di questo li- 
bro. Il volume si divide in due sezioni principali. La prima si 
riferisce essenzialmente alla struttura simbolica del rituale Ndem- 
bu e alla semantica di tale struttura; la seconda, che comincia 
verso la metà del capitolo terzo, si propone di esplorare alcuni 
degli aspetti sociali, più che quelli simbolici, della fase liminale 
del rituale. Una particolare attenzione è rivolta ad una modalità 
‘extra’ — o ‘meta’ — strutturale dei rapporti sociali da me 
denominata communitas, e all’approfondimento dello studio delle 
connessioni, messe in rilievo anche in campi diversi dall’antropo- 
logia — nella letteratura, nella filosofia politica e nella pratica 
delle complesse religioni ‘universalistiche’ — tra communitas, 
non-appartenenza strutturale e inferiorità strutturale. 

Sono grato al defunto professor Allan Holmberg, allora Pre- 
sidente del Dipartimento di Antropologia a Cornell, per avermi 
alleggerito l'insegnamento nel periodo in cui scrivevo le Morgan 
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Lectures e al mio amico Bernd Lambert per aver tenuto nella 
stessa epoca molte delle mie classi. 

La revisione delle Morgan Lectures e la stesura dei capitoli 
aggiunti sono state intraprese mentre ero membro della Society 
for the Humanities alla Cornell University. Vorrei ringraziare il 
direttore, professor Max Black, e i funzionari della società per 
avermi dato la possibilità di elaborare le linee di pensiero che 
avevo cominciato a formulare nell’ultima Morgan Lecture, libero 
da obblighi sia di insegnamento che amministrativi. Lo stile di 
pensiero del professor Black, scintillante ma sobrio, il suo in- 
gegno, i suoi modi affabili sono stati per me veri privilegi du- 
rante il mio soggiorno. È importante inoltre che, sotto gli auspi- 
ci della società, io abbia potuto tenere un seminario interdiscipli- 
nare con studenti provenienti da vari dipartimenti, a tutti i livelli 
di preparazione, nel quale abbiamo esaminato ampiamente i pro- 
blemi delle ‘soglie, delle transizioni e dei margini’ nel rituale, 
nel mito, in letteratura, in politica e nelle idee e pratiche utopi- 
stiche. Alcuni dei dati emersi nel seminario hanno influenzato 
gli ultimi due capitoli del libro; altri produrranno frutti in futu- 
ro. A tutti i partecipanti del seminario esprimo il ringraziamento 
più vivo per il loro contributo critico e creativo. 

Per l’aiuto abile e attento fornito a livello di segreteria nelle 
varie fasi del lavoro vorrei ringraziare Carolyn Pfohl, Michae- 
line Culver e Helen Matt, dell’ufficio del dipartimento di Antro- 
pologia, ed Olga Vrana e Betty Tamminen, della Society for the 
Humanities. 

L’assistenza e il sostegno di mia moglie, nel rivedere e 
nell’incoraggiarmi, sono stati come sempre essenziali. 


Vicror W. TURNER 
Maggio 1968 


CAPITOLO PRIMO 


PIANI DI CLASSIFICAZIONE IN UN RITUALE 
SULLA VITA E LA MORTE 


MORGAN E LA RELIGIONE 


La prima cosa da dire è che per me, come per molti altri, 
Lewis Henry Morgan è stato una delle stelle pilota del periodo 
in cui ero studente. In tutti i suoi scritti vi era l’impronta di uno 
spirito appassionato e lucido al tempo stesso. Ma, quando ho 
assunto l’incarieo delle Morgan Lectures per il 1966, mi sono 
accorto immediatamente di una condizione fortemente sfavore- 
vole, che poteva sembrare un impedimento. Vi era in Morgan, 
nonostante egli avesse registrato fedelmente molte cerimonie re- 
ligiose, una pronunciata riluttanza ad accordare allo studio della 
religione la stessa attenzione penetrante dedicata alla parentela 
e alla politica. Tuttavia le credenze e le pratiche religiose costi- 
tuivano l’argomento principale delle mie conversazioni. La prima 
è tratta dal suo classico Ancient Society (1877), che già contene- 
va l’embrione di tutta la sua ricerca: «La crescita delle idee 
religiose è contornata da difficoltà intrinseche tali da non poter 
mai consentire un’esposizione interamente soddisfacente. La re- 
ligione è talmente legata all’immaginazione e alle emozioni, e 
quindi ad elementi di conoscenza talmente incerti, che tutte le 
religioni primitive sono grottesche e in una certa misura inintel- 
ligibili » (p. 5). La seconda è un brano tratto dal dotto studio 
di Merle H. Deardorff sulla religione di Handsome Lake *. Ciò 
che Morgan riferisce sulle dottrine sincretiche di Handsome La- 
ke nel suo libro League of the Ho-de-no-sau-nee or Iroquois si 


* ‘Bel lago’, un riformatore della nazione irochese dei Seneca, ch'e nel 1799, 
a 55 anni si convertì da una vita di dissolutezza e dissipazione morale (n.d.t.). 
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fondava su un insieme di appunti stesi dal giovane Ely S. Par- 
ker (un indiano Seneca, che in seguito sarebbe diventato segre- 
tario militare del generale Ulysses S. Grant), che raccoglievano 
i testi e le traduzioni delle predicazioni sul Buon Messaggio del 
nipote di Handsome Lake a Tonawanda. Secondo Deardorff, 
« Morgan aveva seguito fedelmente gli appunti di Ely nel riferire 
quello che diceva Jimmy Johnson, nipote del profeta, ma si era 
allontanato notevolmente dalle glosse di Ely, relative anche al- 
l’accompagnamento cerimoniale » (p. 98. V. anche William Fen- 
ton, 1941, pp. 151-157). 

La corrispondenza tra Morgan e Parker dimostra che Mor- 
gan, se avesse ascoltato Ely con maggiore attenzione, avrebbe 
potuto risparmiarsi la critica generale sollevata contro il suo 
League dai Seneca che lo lessero: «Non c’è nulla di veramente 
sbagliato in quello che egli dice, ma non è nemmeno corretto. In 
realtà non capisce le cose di cui parla ». Ora, a che cosa si rife- 
rivano «in realtà » questi Seneca con le loro eccezionali affer- 
mazioni, che sembrano rivolte all’opera di Morgan più sugli 
aspetti religiosi della cultura irochese che su quelli politici? A 
mio avviso, le osservazioni dei Seneca si riferiscono alla diffi- 
denza di Morgan per «l’immaginazione e le emozioni », alla sua 
riluttanza ad ammettere che la religione comprenda un impor- 
tante aspetto razionale e alla sua convinzione che ciò che appare 
‘ grottesco” alla coscienza altamente ‘evoluta’ di un erudito del 
diciannovesimo secolo debba essere, ipso facto, in buona parte 
‘ inintelligibile’. Questi aspetti tradiscono anche in lui una con- 
nessa riluttanza, se non un’incapacità, ad effettuare quell’esplo- 
razione ‘ empatica’* della vita religiosa irochese, quel tentativo 
di cogliere e mostrare quanto Charles Hockett ha chiamato la 
« visione dall’interno» di una cultura diversa, che ne avrebbe- 
ro potuto rendere comprensibili molte delle componenti e delle 
interrelazioni apparentemente bizzarre. In effetti, poteva essere 
vantaggioso per Morgan riflettere sulle parole che gli indirizza- 
va Bachofen (1960) in una lettera: «Gli studiosi tedeschi sug- 
geriscono di rendere intelligibile il passato misurandolo secondo 
le idee correnti del presente. Nella creazione del passato non ve. 
dono che se stessi. Penetrare nella struttura di una mente diver- 


* Per ‘empatia’, o sintonia nel sentire, nel pathos (n.d.t.). 
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sa dalla nostra è opera audace» (p. 136). A proposito di questa 
affermazione, il prof. Evans-Pritchard (1965b) ha osservato re- 
centemente che «è veramente un’opera audace, soprattutto quan- 
do ci occupiamo di temi difficili come la magia e la religione 
primitiva, nelle quali è troppo facile, nel tradurre le concezioni 
di popolazioni più semplici nelle nostre, trapiantare il nostro 
pensiero nel loro» (p. 109). Vorrei qui aggiungere a titolo di 
precisazione che nella religione, come nell’arte, non ci sono po- 
polazioni ‘ più semplici’, ma soltanto delle popolazioni con tec- 
nologie più semplici della nostra. La vita ‘immaginativa’ ed 
‘ emotiva’ dell’uomo è sempre e ovunque ricca e complessa. Rien- 
trerà nel mio compito proprio il dimostrare quanto possa essere 
ricco e complesso il simbolismo del rituale tribale. Non è nem- 
meno del tutto appropriato parlare della ‘struttura di una mente 
diversa dalla nostra’. Non si tratta di strutture conoscitive diver- 
se, ma di una struttura conoscitiva identica che articola esperien- 
ze culturali ampiamente diverse. 

Con lo sviluppo della psicologia clinica del profondo, da un 
lato, e delle ricerche sul campo * di un’antropologia professiona- 
le, dall’altro, molti dei prodotti di quella che Morgan chiamava 
«la natura immaginativa ed emotiva » hanno finito con l’essere 
considerati con rispetto ed attenzione e con l’essere esaminati con 
rigore scientifico. Nelle fantasie dei nevrotici, nelle ambiguità 
delle immagini dei sogni, nei motti di spirito e nei giochi di pa- 
role e nelle enigmatiche espressioni degli psicotici Freud ha tro- 
vato indicazioni per la scoperta della struttura della psiche nor- 
male. Lévi-Strauss, nei suoi studi sui miti e i rituali di società 
sprovviste di cultura scritta, ha scoperto, a quanto asserisce, nella 
struttura intellettuale sottostante proprietà analoghe a quelle che 
si trovano nei sistemi di certi filosofi moderni. Molti altri studio- 
si e scienziati della più pura tradizione razionalista hanno consi- 
derato degno di loro, dai tempi di Morgan in qua, dedicare in- 
teri decenni della propria vita professionale allo studio della re- 
ligione. Basterà che io mi limiti a questo proposito a citare Tylor, 
Robertson-Smith, Frazer e Herbert Spencer; Durkheim, Mauss, 
Lévy-Bruhl, Hubert e Herz; van Gennep, Wundt e Max Weber. 


* Ricerche sul campo o sul terreno = field work: s'intende la raccolta di dati 
antropologici durante una permanenza più o meno lunga presso la tribù, la popo- 
lazione studiata (n.d.t.). 
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Gli antropologi che si sono dedicati a ricerche in loco, come 
Boas e Lowie, Malinowski e Radcliffe-Brown, Griaulle e Dieterlen, 
e una moltitudine di altri studiosi loro contemporanei e successi- 
vi, si sono affaticati nel campo del rituale di culture non alfa- 
betizzate, effettuando con impegno osservazioni accurate di cen- 
tinaia di manifestazioni rituali e registrando con scrupolo appas- 
sionato i testi in lingua locale di miti e di preghiere forniti da 
specialisti religiosi. 

Molti di questi pensatori hanno assunto la posizione implicita- 
mente teologica, consistente nel cercare di spiegare, o di sgom- 
brare per via di spiegazione i fenomeni religiosi come prodotti di 
cause psicologiche e sociologiche dei tipi più diversi e anche con- 
trastanti, negando ad essi ogni origine preterumana; ma nessuno 
ha negato la fondamentale importanza delle pratiche e delle cre- 
denze religiose, sia per la conservazione che per la trasformazio- 
ne radicale dellé strutture sociali e psichiche umane. Il lettore 
si sentirà forse sollevato nell’apprendere che io non ho alcuna 
intenzione di scendere in lizza sul piano teologico, ma cercherò 
per quanto possibile di limitarmi ad una indagine empirica di 
aspetti della religione e di esplicitare, in particolare, alcune pro- 
prietà del rituale africano. Cercherò invece, con la timidezza e 
l’esitazione dovute all’alta considerazione che ho della sua scien- 
za e della posizione che occupa nella nostra disciplina, di ri- 
spondere alla sfida lanciata da Morgan ai posteri e di dimostrare 
che gli antropologi moderni, operando col meglio degli strumen- 
ti concettuali ricevuti in eredità, sono adesso in grado di rendere 
intelligibili molti dei fenomeni enigmatici della religione nelle 
società sprovviste di cultura scritta. 


STUDI SUI RITUALI NELL’AFRICA CENTRALE 


Cominciamo osservando da vicino alcuni rituali eseguiti da 
una popolazione presso la quale ho lavorato per due anni e mez- 
zo, gli Ndembu dello Zambia nordoccidentale. Come gli Iroche- 
si di Morgan, gli Ndembu sono matrilineari e uniscono l’agri- 
coltura alla zappa con la caccia, alla quale attribuiscono un al- 
to valore rituale. Gli Ndembu appartengono a una grande con- 
gerie di culture dell’Africa occidentale e centrale, che uniscono 
a una notevole abilità nell’intaglio del legno e nelle arti plastiche 
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un elaborato sviluppo di simbolismo rituale. Molte di queste po- 
polazioni harmo dei complessi riti di iniziazione, con lunghi pe- 
riodi di isolamento nella boscaglia per la preparazione dei novizi 
alla scienza esoterica, associati spesso alla presenza di danzatori 
mascherati, che rappresentano gli spiriti o le divinità ancestrali. 
Gli Ndembu attribuiscono una grande importanza al rituale, co- 
me i loro vicini settentrionali e occidentali, i Lunda del Katanga, 
i Luvale, i Chokwe e i Luchazi; i vicini orientali, i Kaonde, i 
Lamba e gli Ila, pur praticando ampiamente i rituali, sembrano 
aver avuto un numero minore di tipi diversi di rito, un simboli- 
smo meno ricco e nessuna cerimonia di circoncisione dei bambi- 
ni; e le loro diverse pratiche religiose presentano un’articolazio- 
ne reciproca meno stretta. 


Quando ho cominciato la ricerca sul campo tra gli Ndembu, 
operavo nella tradizione stabilita dai miei predecessori occupati 
nel Rhodes-Livingstone Institute for Sociological Research, con 
sede a Lusaka, capitale amministrativa della Rhodesia del Nord 
(ora Zambia). Si trattava del primo istituto di ricerca costituito 
nell'Africa britannica, essendo stato fondato nel 1938, con l’idea 
di farne un centro nel quale il problema di stabilire rapporti 
continuativi e soddisfacenti tra nativi e non-nativi potesse costi- 
tuire l’oggetto di uno studio specifico. Sotto la direzione di God- 
frey Wilson e Max Gluckman, e successivamente di Elizabeth 
Colson e Clyde Mitchell, i ricercatori dell’istituto avevano con- 
dotto studi sul campo sui sistemi politici e giuridici tribali, sulle 
relazioni matrimoniali e familiari, su aspetti dell’urbanizzazione 
e delle migrazioni per lavoro, sulla struttura comparata dei vil- 
laggi e sui sistemi ecologici ed economici delle tribù. Avevano 
fatto anche un ingente lavoro cartografico e avevano classificato 
tutte le tribù dell’allora Rhodesia del Nord in sei gruppi secon- 
do i sistemi di discendenza. Come ha sottolineato Lucy Mair 
(1960), il contributo fornito dal Rhodes-Livingstone Institute alla 
formulazione di linee di condotta, come quello degli altri istitu- 
ti di ricerca dell’Africa britannica, non risiedeva tanto « nel pre- 
scrivere l’azione adeguata a situazioni particolari » quanto « nel- 
l’analisi delle situazioni condotta in modo tale che i realizzatori 
di tali linee (potessero) vedere in modo più chiaro le forze con 
le quali avevano a che fare» (pp. 98-106). 

Tra queste ‘ forze’, il rituale godeva di scarsissima priorità 
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nel momento in cui io cominciai il lavoro sul terreno. In effetti 
tra i ricercatori del Rhodes-Livingstone l’interesse per il rituale 
non è mai stato intenso: il professor Raymond Apthorpe (1961) 
segnalava che delle 99 pubblicazioni fatte fino allora dall’istitu- 
to su vari aspetti della vita africana negli ultimi trent'anni cir- 
ca, solo tre trattavano specificamente del rituale (p. IX). Anche 
adesso che sono passati cinque anni, dei 31 hodes-Livingstone 
Papers — brevi monografie su aspetti della vita tribale nell’Afri- 
ca centrale — soltanto quattro hanno il rituale come argomento 
centrale, e due di questi sono stati elaborati da me. Evidente- 
mente l’atteggiamento di Morgan nei confronti delle ‘religioni 
primitive’ permane ancora in molti ambienti. Tuttavia il primo 
direttore dell’istituto, Godfrey Wilson, aveva un vivo interesse 
per lo studio del rituale africano. La moglie, Monica Wilson 
(1954), con la quale egli effettuò una indagine diretta intensiva 
sulla religione dei Nyakyusa della Tanzania, e che ha pubblica- 
to importanti studi proprio sul rituale, ha scritto giustamente: 
«I rituali rivelano i valori al livello più profondo... gli uomini 
esprimono nel rituale ciò che più li muove e, poiché la forma 
espressiva è convenzionalizzata ed obbligatoria, quelli che si rive- 
lano sono i valori del gruppo. Nello studio dei rituali io vedo la 
chiave per comprendere la struttura essenziale delle società uma- 
ne» (p. 241). 

Se la posizione di Wilson è corretta, come a me sembra, lo 
studio del rituale tribale sarebbe stato certamente in linea con 
l’aspirazione originaria dell’istituto « a studiare... il problema di 
stabilire rapporti permanenti e soddisfacenti tra nativi e non- 
nativi », dal momento che dei ‘rapporti soddisfacenti’ dipendo- 
da una reciproca profonda comprensione. Lo studio della religio- 
ne ha avuto al contrario un posto di rilievo nell’opera degli isti- 
tuti di ricerca dell’Africa orientale ed occidentale, nel periodo 
immediatamente precedente e seguente al raggiungimento dell’in- 
dipendenza politica. Nelle scienze sociali in genere mi pare che 
si diffonda sempre più la consapevolezza che le credenze e le 
pratiche religiose sono qualcosa di più che riflessi o espressioni 
‘grottesche’ di rapporti economici, politici e sociali; vengono 
considerate invece chiavi decisive per comprendere quello che gli 
uomini pensano e sentono su tali rapporti e sull’ambiente sociale 
e naturale nel quale operano. 
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STUDIO PRELIMINARE SUL CAMPO DEL RITUALE NDEMBU 


Mi sono soffermato sulla ‘ sordità religiosa’ (per usare il ter- 
mine che Max Weber, davvero a torto, riferiva a se stesso) degli 
scienziati sociali della mia generazione a proposito degli studi 
religiosi soprattutto per sottolineare la mia riluttanza iniziale a 
raccogliere dati sui rituali. Nei primi nove mesi di lavoro sul cam- 
po ho accumulato notevoli quantità di dati sulla parentela, sulla 
struttura del villaggio, su matrimonio e divorzio, sui bilanci fa- 
miliari e individuali, sulla politica tribale e di villaggio e sul 
ciclo agricolo. Ho riempito i miei taccuini di genealogie; ho fat- 
to la pianta delle capanne del villaggio e ho raccolto materiale 
per un censimento; mi sono dato da fare correndo qua e là per 
cogliere il raro e sorprendente termine di parentela. Ma avevo la 
spiacevole sensazione di restare sempre a guardare dall’esterno, 
anche quando usavo ormai con disinvoltura la lingua nativa. Per- 
ché sentivo sempre il rumore sordo dei tamburi rituali vicino al 
mio attendamento e le persone che conoscevo spesso si congeda- 
vano da me per andare a partecipare per giornate intere a riti dal 
nome esotico, come Nkula, Wubwang'u e Wubinda. Alla fine ho 
dovuto riconoscere che, se volevo sapere che cosa significava in 
realtà anche un solo segmento della cultura Ndembu, dovevo su- 
perare il mio pregiudizio contro il rituale e cominciare ad esa- 
minarlo. 

È vero che fin quasi dall’inizio del mio soggiorno tra gli Ndem- 
bu avevo assistito, dietro invito, alle frequenti celebrazioni dei 
riti di pubertà delle ragazze (Nkang'a) e avevo cercato di descri- 
vere con la massima precisione possibile quello che vedevo. Ma 
una cosa è osservare la gente mentre esegue i gesti stilizzati e i 
canti misteriosi delle celebrazioni rituali e una cosa ben diversa 
è raggiungere una comprensione adeguata di quello che i movi- 
menti e le parole significano per loro. Alla ricerca di lumi sono 
ricorso all’inizio al ‘ Taccuino del distretto’, una raccolta di an- 
notazioni prese qua e là da funzionari dell’Amministrazione co- 
loniale su eventi e costumi che avevano colpito la loro attenzione. 
Qui ho trovato brevi resoconti delle credenze Ndembu in una Alta 
Divinità, negli spiriti ancestrali, e di diversi tipi di riti. Alcuni 
erano resoconti di cerimonie osservate, ma la maggior parte si 
basavano su quanto riferivano i dipendenti Ndembu dell’ammini- 
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strazione, quali fattorini e impiegati. In ogni caso, non forniva- 
no spiegazioni soddisfacenti dei lunghi e complessi riti della pu- 
bertà che avevo visti io, anche se mi hanno procurato delle in- 
formazioni preliminari sui tipi di riti che non avevo visti. 

La mia mossa successiva consisté nell’avviare una serie .di in- 
terviste con un capo straordinariamente capace, Ikelenge, che co- 
nosceva bene l’inglese. Il capo Ikelenge capì immediatamente 
che cosa volevo e mi dette un elenco di nomi di principali riti 
Ndembu, con brevi resoconti delle principali caratteristiche di 
ciascuno. Ben presto mi accorsi che gli Ndembu non si sentivano 
per niente offesi dall’interesse di uno straniero per il loro siste- 
ma rituale ed erano prontissimi ad ammettere alle celebrazioni 
chiunque trattasse con rispetto le loro credenze. Non passò molto 
tempo che Ikelenge mi invitò ad assistere alla celebrazione di un 
rituale appartenente al culto dei cacciatori con arma da fuoco, 
Wuyang'a. Fu a questa celebrazione che io mi resi conto che tra 
le attività economiche almeno un gruppo, la caccia cioè, non po- 
teva essere capito se non si comprendeva l’idioma rituale rela- 
tivo alla caccia. L’accumularsi di simboli indicanti al tempo stes- 
so la capacità di cacciare e la virilità mi consentì inoltre di co- 
gliere diversi aspetti dell’organizzazione sociale Ndembu, in par- 
ticolare l’insistenza sull'importanza di legami contemporanei tra 
i parenti maschi, in una società matrilineare, la cui continuità 
strutturale passava attraverso le donne. Non voglio qui soffermar- 
mi su questo problema della ritualizzazione dei ruoli sessuali, ma 
desidero soltanto sottolineare come certe regolarità emergenti 
dall’analisi di dati numerici, quali le genealogie e i censimenti 
del villaggio e le registrazioni della successione negli incarichi e 
del passaggio ereditario della proprietà, divenissero interamente 
comprensibili soltanto alla luce di valori contenuti ed espressi in 
simboli in occasione delle celebrazioni rituali. 


C'erano tuttava dei limiti all’assistenza che il capo Ikelenge 
poteva offrirmi. In primo luogo, la sua posizione e i suoi molte- 
plici ruoli gli impedivano di allontanarsi a lungo dal villaggio 
capoluogo e i suoi rapporti con la missione locale, che rivestiva- 
no per lui un’importanza politica, erano troppo delicati, in una 
situazione in cui le chiacchiere trasmettono rapidamente le noti- 
zie, per consentirgli il lusso di partecipare a molte cerimonie pa- 
gane. Inoltre la mia ricerca si stava rapidamente trasformando in 
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un’indagine microsociologica sul processo della vita di villaggio, 
nel suo svolgersi. Spostai il mio attendamento dalla zona del capo 
a un gruppo di abitazioni di abitanti comuni. In questo luogo, 
col passare del tempo, la mia famiglia finì con l’essere accettata 
più o meno come una parte della comunità locale e, con gli occhi 
ormai aperti sull’importanza del rituale nella vita degli Ndembu, 
mia moglie ed io cominciammo a percepire molti aspetti della 
cultura Ndembu che prima ci erano rimasti invisibili a causa dei 
nostri paraocchi teorici. Come ha detto Nadel, i fatti cambiano 
con le teorie e fatti nuovi creano teorie nuove. 

Fu all’incirca a quest'epoca che lessi nel secondo Rhodes-Li- 
vingstone Paper pubblicato, The Study of African Society, di 
Godfrey e Monica Wilson (1939), alcune osservazioni relative al 
fatto che in molte società africane in cui è ancora praticato il ri- 
tuale ci sono alcuni specialisti religiosi che sono in grado di dar- 
ne delle interpretazioni. Più tardi, Monica Wilson (1957) avreb- 
be scritto che «qualsiasi analisi non fondata su una traduzione 
dei simboli usati da parte di persone appartenenti a quella cul- 
tura è aperta al sospetto » (p. 6). Cominciai allora a cercare spe- 
cialisti del rituale Ndembu per registrare i testi interpretativi 
forniti da loro dei riti che avevo osservato. La possibilità di assi- 
stere alle celebrazioni e l’accesso all’esegesi furono senza dubbio 
facilitati dal fatto che, come moltissimi antropologi, distribuiva- 
mo medicine, fasciavamo le ferite e mia moglie in particolare 
(che è figlia di medico e ha più coraggio di me in queste cose) 
iniettava il siero a chi era stato morso da un serpente. Poiché 
molti dei rituali del culto Ndembu vengono eseguiti per i malati, 
e poiché le medicine europee sono considerate dotate di un’effica- 
cia mistica dello stesso tipo delle loro ma di maggior potenza, gli 
specialisti nel curare finirono col considerarci colleghi e acco- 
glievano con piacere la nostra presenza alle loro celebrazioni. 

Mi ricordai di aver letto in Missionary Travels, del dr. Li- 
vingstone, che egli si faceva un dovere di consultare gli stregoni 
locali sulle condizioni dei pazienti e che questo gli aveva procu- 
rato un buon rapporto con un settore influente della popolazione 
dell’Africa Centrale. Copiammo il suo esempio e può essere sta- 
to questo uno dei motivi per cui potemmo assistere alle fasi eso- 
teriche di diversi riti ed ottenere quelle che un controllo diversa- 
mente angolato faceva ritenere interpretazioni ragionevolmente 
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attendibili di molti dei simboli impiegati. Con la parola 'atten- 
dibili’ intendo dire, naturalmente, che le interpretazioni erano 
nel complesso reciprocamente in armonia. In effetti si potrebbe 
dire che esse costituivano l’ermeneutica standardizzata della cul- 
tura Ndembu, piuttosto che le associazioni libere o le opinioni 
stravaganti di singoli. Abbiamo raccolto anche interpretazioni di 
Ndembu che non erano specialisti del rituale, o almeno non spe- 
cialisti del rituale specificamente in esame. La maggior parte 
degli Ndembu, uomini e donne, appartenevano almeno ad una 
associazione di culto ed era difficile trovare una persona anzia- 
na che non fosse un ‘esperto’ nella conoscenza segreta di più 
d’un culto. In questo modo costituimmo gradualmente un corpus 
di dati fondati sull’osservazione e di commenti interpretativi che, 
sottoposti ad analisi, cominciarono a mostrare delle regolarità 
dalle quali si poteva ricavare una struttura, espressa in un insie- 
me di modelli. Esamineremo più avanti alcune delle caratteristi- 
che di questi modelli. 

In tutto questo periodo non abbiamo mai chiesto che un ri- 
tuale venisse eseguito esclusivamente per i nostri fini antropologi- 
ci; non avevamo il mandato per tale rappresentazione artificiale. 
In realtà non mancarono le prestazioni spontanee. Spesso una 
delle nostre principali difficoltà consisteva nel decidere, tra due 
o più in uno stesso giorno, a quale celebrazione assistere. Diven- 
tando noi stessi sempre più parte della seena del villaggio, sco- 
primmo che molto spesso le decisioni di eseguire dei rituali era- 
no legate a crisi nella vita sociale dei villaggi. Ho scritto altro- 
ve estesamente a proposito della dinamica sociale delle cele- 
brazioni rituali e in queste conversazioni non intendo andare al 
di là di una rapida citazione. Qui segnalo soltanto che tra gli 
Ndembu c’è un rapporto stretto tra conflitto sociale e rituale a 
livello del villaggio e del ‘vicinato’ (termine che io impiego 
per gruppi distinti di villaggi) e che una molteplicità di situazioni 
conflittuali è correlata ad un’alta frequenza di celebrazioni ri- 
tuali. 


ISOMA 


Il mio intento principale in questo capitolo è di esplorare 
la semantica dei simboli rituali dell’/soma, uno dei rituali Ndem- 
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bu, e di costruire dai dati fondati sull’osservazione e da quelli 
esegetici un modello della struttura semantica di questo simbo- 
lismo. Il primo passo da compiere in tale compito consiste nel 
far bene attenzione al modo in cui gli Ndembu spiegano i propri 
simboli. Il mio procedimento consisterà nel cominciare dai par- 
ticolari per passare alla generalizzazione, mettendo il lettore a 
parte delle mie confidenze in ogni tappa di questo cammino. Pas- 
serò adesso ad esaminare da vicino un tipo di rituale che ho os- 
servato in tre occasioni e per il quale dispongo di una conside- 
revole quantità di materiale esegetico. Devo chiedere indulgenza 
al lettore per il fatto che dovrò citare diversi termini dialettali 
Ndembu, dal momento che una parte importante della spiegazio- 
ne Ndembu dei simboli si fonda sulla loro etimologia popolare. 
Gli Ndembu derivano spesso, anche se non sempre, il significato 
di un determinato simbolo dal nome che lo designa, il cui senso 
viene ricavato da una qualche parola primaria, o etimo, che spes- 
so è un verbo. Gli studiosi hanno mostrato che in altre società 
Bantu questo si presenta spesso come un processo etimologico 
fittizio, fondato sulla somiglianza del suono invece che sulla de- 
rivazione da una radice comune. Ciò nonostante, per la gente 
questo fa parte della ‘spiegazione’ di un simbolo rituale; qui 
noi stiamo cercando di scoprire ‘la visione Ndembu dall’inter- 
no ’, quello che gli Ndembu stessi sentivano e pensavano del loro 
rituale. 


Motivi per celebrare l’Isoma 


Il rituale /soma (o Tubwiza) appartiene ad una classe (mu- 
chidi) di rituali, riconosciuti come tali dagli Ndembu, noti come 
‘ rituali delle donne ’ o ‘rituali della procreazione ’, che di per sé 
è una sottoclasse dei « rituali degli spiriti ancestrali o ‘ ombre’ » 
— termine che riprendo da Monica Wilson. Il termine Ndembu 
per indicare il ‘ rituale’ è chidika, che significa anche un ‘ impegno 
speciale’ o un ‘obbligo’. Ciò è legato all’idea che esista l’obbligo 
di venerare le ombre ancestrali, poiché, come dicono gli Ndembu, 
«non sono loro che ci hanno generato o fatto nascere? ». I ri- 
tuali dei quali sto parlando in effetti vengono eseguiti perché del- 
le persone o dei gruppi hanno trascurato questo obbligo. Per 
mancanza personale o in quanto rappresentante di un gruppo 
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di parenti, si ritiene che una persona sia stata ‘ presa’, come di- 
cono gli Ndembu, da un’ombra e che le sia stata imposta una 
sventura ritenuta adeguata al suo sesso o al suo ruolo sociale. 
La sventura appropriata per le donne consiste in un’interferenza 
di vario genere con la capacità riproduttiva della vittima. Ideal- 
mente, una donna che viva in pace coi suoi e si ricordi dei pa- 
renti defunti dovrebbe essere sposata e madre di ‘figli vivi e bel- 
li’ (per tradurre un’espressione Ndembu). Ma quando una donna 
sia litigiosa o appartenga a un gruppo spaccato dalle liti o abbia 
contemporaneamente « dimenticato nel suo fegato [noi diremmo 
‘in cuor suo ’] l’ombra [della madre defunta o della nonna ma- 
terna o di qualche altra ascendente matrilineare defunta] », cor- 
re il rischio che la sua capacità di procreazione (Lusemu) venga 
‘bloccata’ (ku-kasila) dall’ombra offesa. 

Gli Ndembu, che praticano una discendenza matrilineare com- 
binata con matrimonio virilocale, vivono in piccoli villaggi mo- 
bili. La conseguenza di questa organizzazione è che le donne, che 
danno ai figli la discendenza primaria e l’affiliazione residenziale, 
passano la maggior parte del loro ciclo riproduttivo nei villaggi 
dei mariti e non in quelli della loro parentela matrilineare. Non 
esiste la regola, come si trova, per esempio, tra gli abitanti ma- 
trilineari delle isole Trobriand, che i figli di donne le quali vi- 
vono in questa forma di matrimonio vadano ad abitare nei vil- 
laggi degli zii materni e di altri parenti materni, al momento 
dell’adolescenza. Una delle conseguenze di ciò è che ogni ma- 
tiimonio fecondo diventa il campo di una lotta nascosta tra il 
marito da una parte e i fratelli della moglie e gli zii materni 
della moglie dall’altra, per l’affiliazione residenziale dei figli. 
Poiché esiste anche un legame stretto tra una donna e i suoi fi- 
gli, in genere ciò significa che dopo un periodo breve o lungo la 
donna seguirà i propri figli nel suo villaggio di affiliazione ma- 
trilineare. Le cifre di cui dispongo sul divorzio tra gli Ndembu 
indicano che le percentuali nelle tribù sono le più alte tra tutte 
le società matrilineari dell’Africa Centrale per le quali esistono 
dati quantitativi attendibili — ed hanno tutte alte percentuali di 
divorzi. Dal momento che divorziando le donne tornano alla lo- 
ro parentela materna — e a fortiori ai loro figli, che vivono tra 
questi parenti — la continuità del villaggio, attraverso le donne, 
dipende in un senso molto concreto dalla discontinuità coniugale. 
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Ma, mentre una donna risiede col marito insieme con i figli pic- 
coli e adempie la valida norma di accontentare lui, non adempie 
la norma altrettanto valida di favorire la contemporanea appar- 
tenenza dei figli al proprio villaggio matrilineare. 

È interessante la convinzione che siano le ombre delle ascen- 
denti in linea materna diretta — le madri o le madri delle ma- 
dri — ad infliggere alle donne i disturbi della sfera riprodutti- 
va, che si concretizzano in una temporanea sterilità. La maggior 
parte di queste vittime risiede col marito al momento in cui la 
divinazione stabilisce che le ombre matrilineari hanno loro pro- 
curato l’infecondità. Sono state prese, come dicono regolarmente 
gli Ndembu, perché hanno ‘dimenticato’ le ombre, che non solo 
sono le loro ascendenti dirette, ma anche le progenitrici imme- 
diate della loro parentela materna — che creano il nucleo degli 
appartenenti a villaggi diversi da quelli dei mariti. La funzione 
sociale dei riti terapeutici, compreso l’/soma, è quella di ‘far 
loro ricordare’ queste ombre, che sono i nodi strutturali di una 
discendenza matrilineare che ha una propria localizzazione resi- 
denziale. La condizione di sterilità provocata da queste ombre 
viene considerata temporanea, da rimuovere con l’esecuzione dei 
riti appropriati. Quando una donna ricorda l’ombra che la fa sof- 
frire, e quindi la sua solidarietà primaria con la parentela ma- 
terna, cesserà l’impedimento alla fertilità; può continuare a vi- 
vere col marito ma con una consapevolezza più acuta della de- 
stinazione della solidarietà più essenziale propria e dei propri fi- 
gli. La crisi provocata da questa contraddizione tra norme viene 
risolta con rituali ricchi di simbolismo e dal significato pre- 
gnante. 


Forma processuale 


L’Isoma condivide con gli altri culti delle donne un comune 
profilo diacronico o forma processuale. In ognuno la donna sof- 
fre di disturbi ginecologici; allora il marito o un parente ma- 
schio del lato materno cerca un indovino, che denomina le mo- 
dalità specifiche dell’afflizione con cui l’ombra, come dicono gli 
Ndembu, «è uscita dalla tomba per impadronirsi di lei». Se- 
condo questa modalità, il marito o il parente maschio chiamano 
un dottore (chimbuki), che «conosce le medicine » e i procedi- 
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menti rituali corretti per placare l’ombra che fa soffrire, a fare 
da maestro delle cerimonie nella prossima celebrazione del rito. 
Questo dottore allora chiama in aiuto altri dottori. Questi sono 
donne per le quali è stato fatto lo stesso tipo di rituale e che 
quindi hanno acquistato il diritto di compiere il culto curativo, 
oppure uomini con vincoli stretti di parentela o di affinità matri- 
lineare con una paziente precedente. Le pazienti (ayeji) si pos- 
sono considerare le ‘ candidate’ all’appartenenza al culto, e i dot- 
tori gli ‘ adepti’. Si ritiene che le ombre che procurano le soffe- 
renze (akishi) siano state a loro volta degli adepti. In tal modo 
l’appartenenza al culto interseca l’appartenenza al villaggio e a 
una determinata stirpe familiare ponendo temporaneamente in 
essere quella che si può definire ‘ una comunità di sofferenti” — 
o, meglio, di ‘ex sofferenti’ dello stesso tipo di afflizione che 
adesso assilla la paziente candidata. La partecipazione a un cul- 
to come l’/soma attraversa anche i confini tribali, poiché membri 
delle tribù culturalmente e linguisticamente affini dei Luvale, dei 
Chokwe e dei Luchazi hanno il diritto di partecipare ai riti /soma 
degli Ndembu come adepti e in tale veste possono eseguire com- 
piti rituali. L’adepto ‘anziano’ (mukulumpi) o ‘ grande’ (wene- 
ni) generalmente è un uomo, anche per culti femminili come 
l’Isoma; come nella maggior parte delle società matrilineari, l’au- 
torità è in mano agli uomini, anche se la collocazione sociale 
passa attraverso le donne. 

I culti femminili hanno la struttura diacronica tripartita di- 
ventataci familiare attraverso l’opera di van Gennep. La prima 
fase si chiama /lembi e separa la candidata dal mondo profano; 
la seconda, che si chiama Kunkunka (alla lettera, ‘ nella capanna 
d’erba ’), la isola parzialmente dalla vita secolare; mentre la ter- 
za, denominata Ku-tumbuka, è una danza di festa, che celebra 
la rimozione dell’interdizione voluta dall’ombra e il ritorno della 
candidata alla vita normale. Il segno di ciò nell’/Isoma è che la 
candidata partorisca un bambino e lo porti fino alla fase dei 
primi passi. 


Esegesi indigena dei simboli 


Tutto questo si riferisce al generale assetto sociale e cultu- 
rale dell’Isoma. Se ora vogliamo penetrare la struttura interna 
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delle idee contenute in questo rituale, dobbiamo comprendere il 
modo in cui gli Ndembu stessi ne interpretano i simboli. Il mio 
metodo è necessariamente l’inverso di quello dei numerosi stu- 
diosi che cominciano esplicitando la cosmologia, che spesso è 
espressa in termini di cicli mitologici, e poi spiegano i rituali 
specifici come esemplificazioni o espressioni dei ‘ modelli struttu- 
rali’ da loro scoperti nei miti. Ma gli Ndembu hanno pochi miti 
e pochi racconti cosmologici o cosmogonici. Perciò è necessario 
cominciare dall’altra parte, con il materiale da costruzione più 
elementare, le ‘molecole’, del rituale. Li chiamerò ‘simboli’, 
evitando per il momento di impegnarmi nella lunga discussione 
sulla differenza tra i concetti di simbolo, segno e segnale. Dal 
momento che l’approccio preliminare è quello della prospettiva 
‘ dall’interno ’, esaminiamo in primo luogo la tradizione Ndembu. 

In un contesto rituale Ndembu, quasi ogni articolo usato, ogni 
gesto fatto, ogni canto o preghiera, ogni unità di spazio e di tem- 
po sta per convenzione per qualcos’altro. È più di quel che sem- 
bra, e spesso molto di più. Gli Ndembu sono consapevoli della 
funzione espressiva o simbolica degli elementi rituali. Un ele- 
mento o unità rituale si chiama chijikijilu. Alla lettera questa 
parola significa ‘ segno topografico’ o ‘ segnavia’. Il suo etimo è 
ku-jikijila, ‘ tracciare una via” — incidendo un segno su un al- 
bero con una scure o spezzandone un ramo. Il termine proviene 
originariamente dal vocabolario tecnico della caccia, attività alla 
quale si riferiscono molte credenze e pratiche rituali. Chijikijilu 
significa anche ‘ segnale’, un elemento ben visibile del paesaggio, 
come un formicaio, che distingue l’orto di un uomo o la pro- 
prietà di un capo da quelli di un altro. La parola ha dunque due 
significati principali: (1) come segnavia del cacciatore rappre- 
senta un elemento di connessione tra terreno noto e sconosciuto, 
poiché è grazie a un catena di elementi come questi che un cac- 
ciatore ritrova la strada per tornare dalla boscaglia sconosciuta 
al villaggio familiare; (2) come segnavia e segnale trasmette la 
nozione di strutturato e ordinato rispetto a non strutturato e cao- 
tico. L’uso rituale è già metaforico: collega il mondo noto dei 
fenomeni percettibili sensorialmente al mondo sconosciuto e in- 
visibile delle ombre. Rende intelligibile ciò che è misterioso, e 
anche pericoloso. Inoltre un chijikijilu ha una componente nota 
e una ignota. Può essere spiegato fino a un certo punto e vi sono 
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princìpi esplicativi accessibili agli Ndembu. Ha un nome (ijina) 
e un aspetto (chimwekeshu), che vengono entrambi utilizzati co- 
me punti di partenza dell’esegesi (chakulumbwishu). 


Il nome 'Isoma’ 


Fin dall’inizio, c'è un valore simbolico anche nel nome /so- 
ma. I miei informatori lo fanno derivare da ku-somoka, ‘ scivolar 
fuori da un posto o da una legatura’. Questa designazione ha 
molteplici riferimenti. In primo luogo si riferisce alla condizione 
specifica che i riti sono chiamati ad eliminare. Una donna ‘ im- 
prigionata nell’Isoma’ è molto spesso una donna che ha avuto 
una serie di aborti. Il bambino non nato lo si considera ‘ scivo- 
lato via’ prima che fosse venuto il suo momento di nascere. In 
secondo luogo ku-somola significa ‘ lasciare il proprio gruppo ’, 
forse anche con l’implicazione della prematurità. Questo tema 
sembra legato alla nozione del ‘dimenticare’ i propri vincoli 
matrilineari. Nella discussione sul significato della parola /soma 
diversi informatori citavano il termine lufwisha per indicare la 
condizione della paziente. Lufwisha è un nome astratto derivante 
da ku-fwisha, che deriva a sua volta da %-fwa, ‘ morire’. Ku- 
fwisha ha un significato generico e uno specifico. In senso generi- 
co, vuol dire ‘ perdere i parenti per morte’, in senso specifico 
‘ perdere figli’. Il nome lufwisha significa contemporaneamente 
‘ partorire un bambino morto’ e ‘ morte a catena di figli”. Un 
informatore mi diceva: «Se muoiono sette figli l’uno dopo l’al- 
tro, è lufwisha ». L’Isoma è quindi il manifestarsi di un’ombra 
che fa sì che una donna partorisca un figlio morto o fa morire 
una serie di bambini piccoli. 


La maschera ‘ Mvweng'i° 


L’ombra comparsa nell’/soma si manifesta anche in altri 
modi. Si crede che appaia nei sogni della paziente vestita come 
uno degli esseri mascherati nei riti della circoncisione dei ragazzi 
(Mukanda). Le donne ritengono che questi esseri mascherati, noti 
come makishi (singolare ikishi), siano ombre di lontani antenati. 
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Quello denominato Mvweng'i indossa un gonnellino di corteccia 
(nkambi), come i novizi durante l’isolamento che segue la circon- 
cisione, e un costume fatto con numerose striscioline ricavate da 
un tessuto di corteccia. Ha un campanello da caccia (mpwambu), 
usato dai cacciatori per restare in contatto nella boscaglia più 
fitta.o per chiamare i cani. È noto come ‘nonno’ (nkaka), com- 
pare dopo che le ferite della circoncisione sono cicatrizzate ed è 
Imolto temuto dalle donne. Si crede che una donna avrà degli 
‘aborti se tocca Mvweng'i. Quando compare per la prima volta 
questo ikishi vicino alla capanna nella quale stanno in isolamen- 
to i novizi nella boscaglia si canta tradizionalmente una canzone 
che dice così: 


Kako nkaka eyo nkaka eyo eyo nkaka yetu nenzi, eyo eyo, nka- 
fa vetu, mwanta; 


« Nonno, ho nonno, il nostro nonno è venuto, il nostro nonno, 
il capo»; 


mbwemboye mbwemboye yawume-e 


«il glande, il glande è asciutto, 
mwang'u watulemba mbwemboye yawumi. 


« gli spiriti tulemba si disperdono, il glande è asciutto ». 


Questo canto rappresenta per gli Ndembu una concentrazione 
di potenza maschile, poiché nkaka significa anche ‘ proprietario 
di schiavi” e un ‘capo’ possiede molti schiavi. Il glande asciut- 
to simbolizza il raggiungimento di uno status maschile adulto 
propizio, che è uno degli obbiettivi dei riti di circoncisione Mu- 
kanda, ‘poiché il glande di un ragazzo non circonciso è conside- 
rato umido e sporco, quindi di cattivo auspicio, sotto il prepuzio. 
Gli spiriti tulemba, propiziati ed esorcizzati in un altro tipo di 
rituale, fanno ammalare e languire i bambini. Mvweng'i li caccia 
via dai ragazzi. Si crede che i lacci del suo costume ‘leghino’ 
(ku-kasila) la fecondità femminile. In breve, egli è un simbolo 
della mascolinità matura nella sua espressione pura — e gli at- 
tributi di caccia lo confermano ulteriormente — e in quanto tale 
è un pericolo per le donne nel loro ruolo più femminile, quello 
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materno. Ora, è sotto l’aspetto di Mvweng'i che l’ombra , appare 
alla vittima. Ma qui c’è qualche ambiguità nell’esegesi. Alcuni 
informatori sostengono che l’ombra si, identifica con Mvweng'i, 
altri affermano che l’ombra (Mukishi) e la maschera (ikishi) ope- 
rano congiuntamente. Secondo questi ultimi l’ombra risveglia 
Mvweng'i e, se ne assicura la collaborazione per affliggere la vit- 
tima. 

È interessante osservare che l’ombra è sempre lo spirito di 
una parente di sesso femminile defunta, mentre Mvweng'i è qua- 
si la personificazione della mascolinità. Questo motivo, cioè il 
fatto di collegare disturbi della riproduzione all’identificazione di 
una, femmina con un tipo di mascolinità, si ritrova anche altrove 
nel rituale Ndembu. Ne ho parlato a proposito dei riti per cu- 
rare i disturbi mestruali in The Forest of Symbols (1967): « Per- 
ché allora la paziente donna viene identificata con spargitori di 
sangue maschi? Il contesto [sociale] di questi oggetti simbolici 
e di questi aspetti del comportamento fa pensare che gli Ndem- 
bu sentono che la donna, sprecando il proprio sangue mestruale 
e non riuscendo a partorire figli, rinuncia in modo attivo al ruo- 
lo che.ci si aspetta da lei come femmina matura sposata. Si com- 
porta come un uccisore maschio [cioè un cacciatore o un omici- 
da], e non come una nutrice femmina » (p. 42. Per un’analisi 
più completa dei riti curativi Nkula, v. Turner, 1968, pp. 54-87). 
La situazione non è diversa nell’/soma. È opportuno osservare 
che in questi culti la vittima, in vari episodi e simbolismi, viene 
spesso identificatata con l’ombra che l’affligge: essa è perseguitata, 
si direbbe a buon diritto, da una parte o da un aspetto di sé, 
proiettato sull’ombra. In tal modo una vittima curata nell’/soma 
diventerà essa stessa, secondo gli Ndembu, un’ombra affliggente 
dopo la morte e in quanto tale sarà identificata o sarà collegata 
in modo stretto alla potenza maschile Mvweng'i. 

A mio avviso però sarebbe errato vedere nelle credenze /so- 
ma semplicemente un’espressione della ‘ protesta maschile’. Que. 
sto atteggiamento inconscio può avere una parte più importante 
nei riti Nkula che nell’Isoma. Nell’idioma rituale dell’/soma sem- 
bra essere dominante la tensione strutturale tra discendenza ma- 
trilineare e matrimonio virilocale. È per il fatto che la donna è 
entrata eccessivamente in contatto con il ‘lato maschile’ col suo 
matrimonio che le parenti defunte del lato materno le hanno 


I. PIANI DI CLASSIFICAZIONE IN UN RITUALE 49 


inibito la fecondità. Il rapporto corretto che dovrebbe esistere tra 
discendenza e affinità è stato sconvolto; il matrimonio ha su- 
perato di importanza la matrilinearità. La donna è stata scotta- 
ta dai fuochi pericolosi della sacralità maschile. Uso, questa me- 
tafora perché la usano gli Ndembu stessi: se le donne vedono le 
fiamme della capanna di isolamento dei ragazzi quando viene in- 
cendiata dopo il rituale della circoncisione, si crede che resteran- 
no segnate da strisce come di fiamme o, similmente alla zebra 
(Ng'ala), di lebbra, oppure diventeranno matte o stupide. 


Fini dell’Isoma 


Gli obbiettivi impliciti dell’Isoma comprendono quindi: re- 
staurare il rapporto corretto tra matrilinearità e matrimonio; ri- 
costruire rapporti coniugali tra moglie e marito; rendere fecon- 
da la donna, e quindi anche il matrimonio e la discendenza. Il 
fing esplicito dei riti, nella spiegazione che ne danno gli Ndembu, 
consiste nell’eliminare gli effetti di quello che essi chiamano 
chisaku. In senso generale, chisaku denota « disgrazia o malattia 
dovuta al malcontento delle ombre ancestrali o alla violazione 
di un tabù ». In senso più specifico, denota anche una maledizione 
lanciata da una persona vivente per risvegliare un’ombra e può 
comprendere medicine preparate per arrecare danno a un ne- 
mico. Nel caso dell’/soma, il chisaku è di un tipo particolare. 
Si ritiene che un parente in linea materna della vittima si sia 
recato alla sorgente (kasulu) di un ruscello in prossimità del 
villaggio della sua parentela materna e lì abbia lanciato una ma- 
ledizione (kumushing'ana) contro di lei. L’effetto di questa. male- 
dizione è stato quello di ‘ risvegliare’ (ku-torisha) un’ombra che 
faceva parte una volta del culto. /soma. Come ha detto un infor- 
matore (e io traduco alla lettera): « Nell’/soma tagliano la testa 
a un gallo rosso. Questo sta per il chisaku o disgrazia per cui la 
gente muore, deve andar via (chisaku chafwang’a antu, chifumi). 
Il qhisaku è la morte, che non deve capitare alla paziente; è la 
malattia (musong’u), che non le deve venire; è la sofferenza (ku- 
kabakana) e questa sofferenza viene dal rancore (chitela) di una 
strega (muloji).. Chi maledice qualcun altro a morte ha un chi- 
salku. Il chisaku viene pronunciato alla sorgente di un fiume. 
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Se qualcuna passa di lì e ci cammina sopra (ku-dyata) o lo at- 
traversa (/u-badvila), la malasorte (malwa) o l’insuccesso (ku- 
halwa) la accompagneranno ovunque vada. Ne è stata colpita in 
quel luogo, alla sorgente del fiume, e lì deve essere trattata (ku- 
uka). L’ombra dell’Isoma è uscita in conseguenza di quella ma- 
ledizione e viene sotto forma di Mvweng?'i ». 

Come può vedere il lettore, in tutto questo c’è una forte 
connotazione di stregoneria. A differenza di altri riti femminili, 
l’Isoma non viene celebrato semplicemente per propiziarsi una 
determinata ombra; ha anche il fine di esorcizzare le influenze 
mistiche maligne che emanano dai vivi oltre che dai morti. Qui 
si deve fare i conti con una sinistra alleanza tra la strega, l’om- 
bra e l’/kishi Mvweng'i. I riti comprendono riferimenti simbo- 
lici a tutte queste entità. È significativo il fatto che un parente in 
linea materna sia considerato come la causa precipitante dell’af- 
flizione, che, risveglia questi due esseri ancestrali di grado di- 
\erso, remoto e vicino, Mvweng'i e l’ombra femminile. È signi- 
ficativo anche il fatto che i riti vengono eseguiti, ogni qual volta 
sia possibile, vicino ad un villaggio abitato dai parenti matrili- 
neari della vittima. Inoltre, in seguito, essa è parzialmente iso- 
lata in questo villaggio per un periodo considerevole e in tale 
periodo il marito deve risiedere con lei, invertendo l’obbligo del. 
la località. Sembrano esservi delle ambiguità in ciò che riferi- 
scono i miei informatori sulla interpretazione della maledizione 
scatenante. Si sente che sa di stregoneria e che quindi è ‘ cattiva’, 
ma al tempo stesso è parzialmente giustificata dal disprezzo di- 
mostrato dalla vittima per i propri legami matrilineari passati e 
presenti. I riti sono destinati in parte a conseguire una ricon- 
ciliazione tra le parti visibili e invisibili in questione, per quanto 
contengano anche episodi di esorcismo. 


PREPARAZIONE DEL LUOGO SACRO 


Questo per quanto si riferisce al contesto sociale e alle cre- 
denze principali sottintese dall’/soma. Passiamo adesso ai riti 
veri e propri e prendiamo in considerazione l’interpretazione dei 
simboli nell’ordine della loro comparsa. Questi estenderanno il 
nostro quadro della struttura delle credenze, poiché gli Ndembu, 
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che hanno, come ho affermato, veramente pochi miti, compensa- 
no tale scarsità con un’abbondanza esegetica vece per voce. Non 
vi sono scorciatoie, attraverso il mito e la cosmologia, per giun- 
gere alla struttura — nel senso di Lévi-Strauss — della religione 
Ndembu. Bisogna procedere atomisticamente e pezzo per pezzo da 
‘segnavia’ a ‘segnavia’, da ‘fuoco di segnalazione’ a ‘ fuoco 
di segnalazione ’, se si vuol seguire correttamente il modo di pen- 
sare indigeno. Soltanto quando il cammino simbolico dall’ignoto 
al noto è interamente compiuto, possiamo guardarci indietro e 
comprenderne la forma finale. 

Come in tutti i riti Ndembu, il modello processuale in ogni 
caso specifico è disposto dall’indovino consultato all’inizio a pro- 
posito dell’afflizione della paziente. È lui che stabilisce che la 
donna ha perduto una serie di figli per aborto o morte nella 
prima infanzia — disgrazie riassunte nel termine lufwisha. È lui 
che decreta che i riti devono cominciare presso la tana di un 
topo gigante (chituba) o di un formichiere (mfuji). Perché que- 
sta prescrizione piuttosto bizzarra? Gli Ndembu la spiegano così: 
entrambi gli animali ricoprono la loro tana dopo averla scavata. 
Ciascuno è un simbolo (chijikijilu) della manifestazione dell’om- 
bra /soma, che ha nascosto la fecondità della donna (lusemu). Gli 
adepti dottori devono aprire l’ingresso ostruito della tana, resti- 
tuendole in tal modo simbolicamente la sua fecondità e renden- 
dola inoltre capace di allevare bene i suoi figli. L’indovino decide 
quale di queste specie abbia nascosto la fecondità nel caso par- 
ticolare. La tana deve essere vicina alla sorgente del fiume do- 
ve è stata pronunciata la maledizione. Generalmente quando vie- 
ne lanciata una maledizione si usa anche seppellire delle ‘ medi- 
cine’, spesso pressate (ku-panda) in un piccolo corno di anti- 
lope. Sulla base della mia conoscenza di altri riti Ndembu, ho 
il forte sospetto che vengano nascoste vicino alla sorgente del 
fiume. La tana dell’animale fornisce il punto di riferimento per 
orientare la struttura spaziale del luogo sacro. Quelli che sto esa- 
minando qui sono ‘i riti di separazione’, noti come ku-lembeka 
o ilembi, termine che gli Ndembu collegano materialmente a mo- 
di di usare le medicine o contenitori di medicine importanti 
in certi tipi di culti femminili ed etimologicamente a ku-lemba, 
‘supplicare, chiedere perdono o pentirsi’. La nozione di propizia- 
zione è quella prevalente in tali riti, poiché i dottori in parte in- 
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tercedono per la paziente presso le ombre e altre entità preteru- 
mane affinché le sia restituita la sua maternità. 

In tutti i riti ilembi uno dei primi atti consiste nel fatto che 
gli adepti dottori, guidati dall’adepto anziano o ‘maestro delle 
cerimonie ’, penetrano nella boscaglia per raccogliere le medicine 
con le quali più tardi tratteranno la paziente. Questo episodio è 
noto come ku-langula oppure ku-hukula yitumbu. Nell’Isoma, 
prima che si compia questo atto, il marito della paziente, se al 
momento ne esiste uno, costruisce, affinché essa se ne serva du- 
rante il successivo periodo di isolamento, una piccola capanna 
rotonda di erba subito al di fuori dell’anello di capanne, una 
dozzina circa, che costituiscono un villaggio Ndembu. Una ca- 
panna di questo genere (nkunka) viene costruita anche per le ra. 
gazze che dovranno stare in isolamento dopo i riti di pubertà e la 
capanna /soma viene esplicitamente paragonata a questa. La pa- 
ziente è come una novizia. Come la novizia della pubertà viene 
‘ fatta crescere’ e trasformata in donna, secondo gli Ndembu, 
così la candidata dell’/soma deve essere ‘rifatta crescere’ in 
donna feconda. Quello che è stato disfatto dalla maledizione de- 
ve essere rifatto interamente, anche se non esattamente nello 
stesso modo, poiché le crisi della vita sono irreversibili. C’è ana- 
logia ma non esatta ripetizione. 

Gli adepti raccolgono poi un gallo rosso, fornito dal marito, 
e una pollastrella bianca, fornita dai parenti materni della pa- 
ziente, e si recano alla sorgente di quel fiume dove precedente- 
mente la divinazione ha indicato che è stata lanciata la maledi- 
zione. Esaminano quindi attentamente il terreno, cercandovi i 
segni della tana di un topo gigante o di un formichiere. Quando 
la trovano, l’adepto anziano si rivolge all’animale in questo mo- 
do: «Topo gigante (formichiere), se sei tu quello che uccide 
i bambini, restituisci adesso alla donna la sua fecondità, possa 
essa crescer bene i figli». Qui l’animale sembra rappresentare 
l’intera terna delle entità affliggenti — strega, ombra e ikishi. Il 
compito successivo consiste nel fare due mucchi d’erba, uno so- 
pra l’ingresso ostruito della tana, l’altro a quattro piedi circa di 
distanza, sopra il tunnel fatto dall’animale. La terra che vi sta 
sotto viene tolta con la zappa e l’adepto anziano col suo primo 
assistente maschio comincia a scavarvi delle buche profonde, de- 
nominate makela (singolare ikela), termine riservato alle buche 
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destinate a scopi magico-religiosi. Poi vengono accesi due fuochi 
alla distanza di circa tre metri dalle buche e più vicino alla se- 
conda che alla prima. Di un fuoco si dice che è ‘ dalla parte de- 
stra’ (cioè guardando la nuova buca dalla tana dell’animale) ed 
è riservato all’uso degli adepti maschi; l’altro fuoco, ‘ dalla par- 
te sinistra’, è per le donne. L’adepto anziano, quindi, depone un 
pezzo di caravazza * spezzata vicino al primo buco all’ingresso 
della tana e le adepte, guidate dalla madre della paziente se è 
anch’essa un’adepta, vi mettono dei pezzetti di radici commesti- 
bili dei loro orti, comprendenti rizomi di cassava e tuberi di pa- 
tate dolci. Nell’idioma del rituale queste rappresentano ‘il cor- 
po’ (mujimba) della paziente. È significativo il fatto che siano 
fornite da donne, specificamente da donne appartenenti al ramo 
materno della paziente. 

Dopo aver dato inizio alla escavazione, l’adepto anziano e il 
primo assistente passano le zappe ad altri adepti maschi, che 
continuano a scavare le buche fino alla profondità da m. 1,20 a 
1,80 circa. L’ingresso della tana viene chiamato ‘il buco del topo 
gigante” (o ‘formichiere ’), l’altro ‘il buco nuovo’. L’animale è 
chiamato ‘strega’ (muloji) e dell’ingresso della tana si dice che 
è ‘caldo’ (-tata). L’altro buco è chiamato ku-fomwisha o ku- 
famona, sostantivi verbali che significano rispettivamente ‘ raf- 
freddare’ e ‘addomesticare’. Giunti alla profondità necessaria, 
gli adepti cominciano a scavare in direzione gli uni degli altri, 
finché si incontrano all’incirca a metà strada, completando così 
una galleria (ikela dakuhanuka). La galleria dev’essere abba- 
stanza larga da consentire a una persona di passarvi. Altri adep- 
ti spezzano o piegano i rami degli alberi formando un vasto 
cerchio intorno all’intera scena dell’attività rituale, per creare 
uno spazio sacro che rapidamente acquista una struttura. Il de- 
limitare qualcosa entro un cerchio è un tema ricorrente del ri- 
tuale Ndembu; di solito vi si accompagna il processo di ripuli- 
tura del terreno (mukombela) con la zappa. In questo modo si 
crea un piccolo regno di ordine nell’ambiente informe della 
boscaglia. L’anello è denominato chipang’u termine usato anche 
per il recinto che circonda l’abitazione del capo e la sua ca- 
panna delle medicine. 


* Tipo di melone o zucca tropicale e recipiente da esso ricavato (n.d.t.). 


D4 STRUTTURA E ANTISTRUTTURA 
LA RACCOLTA DELLE MEDICINE 


Mentre gli adepti più giovani preparano il luogo sacro, l’a- 
depto anziano e l’assistente principale vanno nella vicina bosca- 
glia a cercare le medicine. Queste vengono prese da diverse spe- 
cie di alberi, ciascuno dei quali ha un valore simbolico derivan- 
te dagli attributi e dai fini dell’/soma. Nella maggior parte dei 
rituali Ndembu i tipi di medicine che vengono messi insieme 
e usati in celebrazioni diverse dello stesso tipo di rituale tendo- 
no ad essere sempre gli stessi, ma nei riti /soma ai quali ho par- 
tecipato c'erano variazioni considerevoli da una celebrazione al- 
l’altra. Il primo albero dal quale vengono prese delle parti per la 
medicina (vitumbu) è sempre noto come ishikenu ed è qui che si fa 
l’invocazione, all’ombra affliggente o alla specie stessa, la cui poten- 
za (ng’ovu) si ritiene che venga ‘ risvegliata ®© (ku-tona) dalle parole 
che le vengono rivolte. In una delle celebrazioni alle quali ho 
assistito l’adepto anziano si recò davanti ad un albero kapwipu 
(Swartzia madagascariensis), che viene usato perché ha un legno 
duro. La durezza rappresenta la salute e la forza (wukolu) de- 
siderate per la paziente. L’adepto anziano ripulì dalle erbacce la 
base dell’albero con la zappa rituale, poi depose sullo spazio 
così ripulito (mukombela) i pezzi di tuberi commestibili rap- 
presentanti il corpo della paziente e parlò così: «Quando que- 
sta donna è stata incinta prima d’ora, le sue labbra, gli occhi, le 
palme delle mani e le piante dei piedi sono diventati gialli [se- 
gno di anemia]. Ora è incinta di nuovo. Questa volta rendila 
forte, affinché possa partorire un figlio vivo, e che possa cre- 
scere forte ». Il dottore tagliò poi dei pezzi di corteccia da un 
altro albero della stessa specie, con la scure delle medicine, e 
li mise nel suo pezzo di caravazza spezzata. Dopo tagliò pezzi di 
corteccia da altre sedici specie di alberi !. 

Sarebbe troppo lungo esaminare qui il significato di ciascuno 
di questi alberi, ma basti dire che molti Ndembu sono in grado 
di attribuire ad una sola specie in certi casi (come musoli, mu- 


1 Mubang’a (Afrormosia angolensis), mulumbulumbu, mucha (Parinari mobola), 
musesi wehata (Erythrophloeum africanum) musesi wezenzela (Burkea africana), 
musafwa, mufungu (Anissophvyllea fruticulosa o boehmii), katawubwang'u musoli 
(Wangueriopsis lancitlora), kaviza (Strychnos stuhlmannii), wunjimbi, museng’u (Qchna 
pulchra), wupembi, muleng'u (Uuapaca. species), mukombukombu (Tricalysia angolensis) 
e mubulu. 
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sengu e mukombukombu) molte connotazioni, in luogo di un 
unico significato. Alcune di queste specie sono usate in molti ri- 
tuali di tipo diverso e nella pratica erboristica (nella quale, tut- 
tavia, vengono utilizzati tipi di associazioni diversi da quelli im- 
piegati nel rituale, fondati più sul gusto e sull’odore che sulle 
proprietà naturali e sull’etimologia). Alcuni (per esempio, Xap- 
wipu, mubang’a) sono usati perché hanno il legno duro (quindi 
‘ fortificante ’), altri (per esempio, mucha, musafwa, mufung’u, 
museng’u, musoli e mubulu) perché sono alberi da frutta, che 
rappresentano l’intenzione rituale di rendere la paziente di nuo- 
vo feconda; ma tutti condividono l’importante proprietà rituale 
che non se ne possono togliere strisce di corteccia, poiché questo 
‘legherebbe ’ la fecondità della paziente. In questo senso si pos- 
sono ben chiamare tutli quanti medicine anti-Mvweng'i, poiché, 
come il lettore ricorderà, il costume dello Mwvweng'i è fatto in 
buona parte di strisce di corteccia, funeste per la procreazione 
femminile. 

Non posso astenermi, tuttavia, dal citare in modo più parti- 
colareggiato un insieme più piccolo di medicine dell’/soma, usate 
in un’altra celebrazione, poiché l’interpretazione indigena getta 
luce su molte delle idee soggiacenti relative al rituale. In questo 
caso i dottori si recarono prima di tutto di fronte ad un albero 
chikang’anjamba o chikoli (Strychnos spinosa). L’albero era de- 
scritto come il mukulumpi, ‘ anziano’ o ‘ primo’, tra i componen- 
ti della medicina. Dopo averne invocato i poteri, presero una 
parte di una delle sue radici ed alcune foglie. Chikang’anjamba 
significa ‘ l'elefante non riesce’ (a sradicarlo), per la sua tenacia 
e resistenza. L’altro nome, chikoli, veniva fatto derivare da ku- 
kola, ‘ essere forte, sano o saldo’, designazione che concorda con 
la sua straordinaria resistenza e durata. Lo stesso albero forni- 
sce la medicina per i riti di circoncisione, nei quali si ritiene che 
conferisca ai novizi una virilità eccezionale. Nell’/soma, il suo 
impiego sottolinea il legame tra questi riti e Mukanda, i riti di 
circoncisione, mentre, rappresenta anche uno specifico contro l’in- 
fermità — e in molti casi l’anemia — della paziente. Il confron- 
to tra le medicine principali di queste due celebrazioni mostra 
che lo stesso principio o idea può essere espresso con simboli 
diversi. Anche la medicina dominante nella prima celebrazione, 
kapwipu, è un albero forte, dal quale si prende spesso il ramo 
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biforcuto che forma l’elemento centrale degli altari allestiti, per 
le ombre dei cacciatori, considerati ‘uomini robusti e virili”. 
Questi alberi da altare, privati della corteccia, sono straordina- 
riamente resistenti all’azione delle termiti e di altri insetti. De- 
cotti di foglie e di corteccia Xapwipu sono usati anche come afro- 
disiaci. 

La seconda medicina raccolta in questa celebrazione costitui- 
sce un altro tema del rituale Ndembu — quello di rappresen- 
tare l’infausta condizione della paziente. Si tratta dell’albero 
mulendi. Ha una superficie molto sdrucciolevole, sulla quale chi 
si arrampica può facilmente scivolare (ku-selumuka) e cadere. 
Nello stesso modo i figli della paziente hanno mostrato la tendenza 
a ‘scivolare fuori’ prematuramente. Ma la ‘levigatezza’ (ku-sene- 
na) di questo albero ha anche un valore terapeutico e questo aspetto 
del suo significato è quello prevalente in altri riti e trattamenti, 
poiché il suo uso fa scivolare via dalla paziente la ‘ malattia’ 
(musong’u)*. In effetti non è infrequente che i simboli Ndembu, 
a tutti i livelli di simbolismo, esprimano contemporaneamente una 
condizione fausta e una infausta. Per esempio, lo stesso nome 
Isoma, significando ‘scivolar fuori’, rappresenta sia la condi- 
zione indesiderabile della paziente che il rituale per curarla. 

Qui incontriamo un altro principio rituale, espresso nel ter- 
mine Ndembu ku-solola, ‘ far apparire, o rilevare’. Quello che 
viene reso percettibile sensorialmente, sotto forma di simbolo 
(chijikilu), diviene in tal modo accessibile all’azione intenzionale 
della società, che opera mediante i propri specialisti religiosi. È 
ciò che sta ‘ nascosto” (chamusweka) che è ‘ pericoloso’ o ‘ noci- 
vo’ (chafwana). Perciò quando si nomina una condizione infau- 
sta si è già a metà del cammino necessario per eliminarla; in- 
carnare l’azione invisibile delle streghe o delle ombre in un sim- 
bolo visibile o tangibile è un passo importante sulla via del ri- 
medio. Tutto questo non è molto lontano dalla pratica del mo- 
derno psicoanalista. Quando una cosa viene colta dalla mente, 
quando ci si può pensare, la si può trattare, controllare. È 
interessante osservare che il principio stesso della rivelazione è 
contenuto in una medicina-simbolo Ndembu usata nell’/soma. Si 
tratta dell’albero musoli (gli informatori ne fanno derivare il 


2 V. anche Turner, 1967, pp. 325-326. 
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nome da ku-solola), dal quale si prendono anche foglie e pezzi 
di corteccia. È molto usato nel rituale Ndembu e il suo nome è 
legato alle sue proprietà naturali. Produce molti piccoli frutti, 
che cadono a terra e attirano, facendole uscire dai nascondigli, 
varie specie di animali commestibili, che possono essere uccisi 
dal cacciatore. L’albero letteralmente ‘li fa apparire’. Nei culti 
della caccia, il suo impiego come medicina è inteso a far venire 
gli animali in vista (ku-solola anyama) del cacciatore fino a quel 
momento sfortunato; nei culti femminili, viene usato ‘per far 
apparire figli” (ku-solola anyana) a una donna infeconda. Come 
in molti altri casi, nella semantica di questo simbolo l’unione 
tra ecologia e intelletto sfocia nella materializzazione di un’idea. 

Per tornare alla raccolta di medicine: i dottori raccolgono 
poi radici e foglie di un albero chikwata (Zizyphus mucronata), 
specie nella quale ancora una volta l’etimologia del significato 
terapeutico si unisce alle caratteristiche naturali dell’albero. Chi- 
kwata ha ‘ forti spine’ che ‘ prendono” (ku-kwata) o fanno fer- 
mare chi passa. Si dice perciò sia che rappresenta la ‘forza ’, sia 
che, in virtù delle sue spine, ‘ fa penetrare Ja malattia ’. Se il tempo 
lo consentisse, potrei parlare diffusamente del tema rituale del 
‘prendere’ o dell’‘ afferrare’, espresso in molti simboli. Perva- 
de l’idioma del simbolismo della caccia, com’è prevedibile, ma 
è esemplificato anche nella frase ‘prendere un bambino” (ku- 
kwata mwana), che significa ‘dar vita’, ‘ partorire’. Ma passerò 
a un’altra specie medicinale dalla quale vengono prese delle par- 
ti, musong-asong’a (Ximenia caffra), albero anche questo dal le- 
gno duro, che significa quindi forza e salute, fatto risalire però 
dall’etimologia popolare anche a ku-song’a, ‘ giungere a frutto 
o sviluppare frutti’, termine applicato metaforicamente al dare 
alla luce figli, come nel ku-song’a anyana. L’albero muhotuhotu 
(Canthium venosum) è usato a scopo medicinale ‘a causa del suo 
nome’. Gli Ndembu lo fanno derivare da ku-hotomoka, ‘ cadere 
di colpo’, come un ramo o un frutto. La condizione infausta 
cesserà di colpo, si spera, grazie alla sua applicazione. Si prende 
poi la medicina dall’albero mutunda, termine derivante da ku- 
tunda, che significa ‘essere più alto degli altri intorno’. Nel- 
l’Isoma sta a significare la buona crescita di un embrione nel- 
l’utero e la crescita esuberante e continua del bambino in se- 
guito. Mupapala (Anthocleista species) è il nome della specie 
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medicinale successiva e ancora una volta incontriamo una rap- 
presentazione dell’infausta condizione della paziente. Gli Ndembu 
ne fanno derivare il nome da kupapang'ila, che significa ‘ vagare 
in stato di confusione’ senza sapere dove si è. Un informatore 
si esprimeva così: « Una donna va qua e là senza figli. Non deve 
far più così. Ecco perché tagliamo la medicina mupapala ». Die- 
tro a questa idea, e dietro all’idea dello ‘scivolar via’, c’è la 
nozione che è giusto e bene che le cose aderiscano al posto che 
loro è proprio e che la gente faccia ciò che si conviene relativa- 
mente al proprio stadio vitale e al proprio posto nella società. 

In un’altra ‘ celebrazione dell’/soma la medicina principale 
o ‘simbolo dominante’ non era una specie particolare di albero, 
ma qualunque tipo di albero che avesse le radici completamente 
in vista. Un albero così viene denominato wuvumbu, derivante 
dal verbo ku-vumbuka, che significa ‘essere dissotterrato’ e 
‘ uscire dal nascondiglio ’, per esempio come un animale cacciato. 
Un informatore ne delineava il significato in questo modo: 
« Usiamo l’albero wuvumbu per portare tutto alla superficie. Pro- 
prio nello stesso modo tutto deve essere chiaro nell’Isoma » (--lum- 
buluka). Un’altra variazione sul tema della ‘ rivelazione ”. 


Medicine calde e fredde: buche della morte e della vita 


Qualche volta si prende un, pezzo di legno da un albero mor- 
to, caduto. Questo rappresenta, ancora una volta, il musong’u, 
o condizione malata, afflitta, della paziente. Con questo assorti- 
mento .di medicine fortificanti, fecondatrici, rivelatrici, chiari- 
ficatrici, portatrici di salute, alcune delle quali per giunta rap- 
presentano il modo dell’afflizione della paziente, gli adepti fan- 
no ritorno al luogo sacro nel quale avrà luogo il trattamento. A 
questo punto completano le operazioni destinate a conferire a 
questo spazio consacrato la sua struttura visibile. Le foglie me- 
dicinali e i frammenti di scorza vengono pestati da una adepta 
in un mortaio consacrato. Poi vengono inzuppati d’acqua e la 
medicina liquida viene divisa in due parti. Una viene messa su 
un pezzo grande e spesso di corteccia (ifunvu) o in un coccio di 
un recipiente di terracotta (chizanda) e viene poi riscaldata su 
un fuoco acceso vicino al bordo della buca scavata all’ingresso 
della tana di topo gigante o di formichiere. L’altra viene versata 
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fredda in un izawwu. termine che indica sia un recipiente d’argil- 
la che un vaso per medicina, o in una caravazza rotta, che viene 
collocata vicino al ‘buco nuovo” (v. Fig. 1). Secondo un infor- 
matore, le buche significano ‘tombe (tulung’a) e potenza pro- 
creativa (lusemu)’ — in altre parole, tomba e grembo. Lo stes- 
so informatore continuava: «L’ikela (buca) del caldo è l’ikela 
della morte. L’ikela freddo è la vita. L’itela del topo gigante è 
l’ikela della disgrazia o del rancore (chisaku). Il nuovo ikela è 
l’ikela del far star bene (kuhandisha) o curare. Un ikela si trova 
alla sorgente o vicino alla sorgente di un fiume; questo rappre- 
senta il lusemu, la capacità di far figli. Il nuovo ikela deve sof- 
fiar via dalla paziente (muyeji); in questo modo devono abban- 
donarla le cose cattive. Il cerchio degli alberi spezzati è un 
chipang’u. [Si tratta di un termine a più significati che sta per: 
1) recinto; 2) recinto sacro; 3) cortile cintato intorno all’abita- 
zine di un capo e alla capanna delle medicine; 4) alone lunare]. 
I.a donna che ha il lufivisha [cioè che ha perso tre o quattro fi- 
gli perché nati morti o morti in età infantile] deve entrare nella 
buca della vita e arrivare attraverso la galleria fino alla buca 
della morte. Il grande dottore le spruzza addosso la medicina 
fredda, mentre l’assistente la spruzza con la medicina calda ». 

Cominciamo adesso a vedere lo sviluppo di tutta una serie 
di classificazioni, simbolizzate in orentamenti spaziali e in diver- 
si tipi di oggetti. Sono disposti in massima parte in un insieme 
di quelle che Lévi-Strauss chiamerebbe ‘ discriminazioni binarie”. 
Prima di analizzare il modello però occorre inserire nel sistema 
alcune altre variabili. Nelle celebrazioni da me osservate, il ma- 
rito della paziente entrava nell’ikela ‘freddo’ con lei, stando 
dalla ‘parte destra’, più vicino al fuoco degli uomini, mentre 
la donna stava a sinistra. Poi, dopo essere stata spruzzata con la 
medicina fredda e con la calda, essa entrava per prima nella gal- 
leria e l’uomo la seguiva. C'era una variazione, nella quale 
l’adepto anziano (o ‘grande dottore’) toccava sia la moglie 
che il marito con la medicina fredda e con la calda. Poi l’assi- 
stente prendeva il suo posto e faceva altrettanto. 


Polli bianchi e rossi 


Quando la paziente entra nell’ikela freddo, le viene data da 
ienere la pollastrella bianca; durante i riti la donna la stringe 
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contro il seno sinistro, dove si tiene un bambino (v. Fig. 2). Pre- 
ciso che marito e moglie sono entrambi coperti soltanto da pic- 
coli perizomi. Si vuol rappresentare con ciò il fatto che essi sono 
contemporaneamente neonati e cadaveri. Gli adepti, invece, sono 
vestiti. Il gallo adulto rosso è posto, appeso ai piedi, a destra 
dell’ikela caldo, in effetti dalla parte degli uomini, pronto ad 
essere sacrificato per decapitazione alla fine dei riti. Sangue e 
penne del gallo vengono fatti cadere nell’ikela caldo come atto 
finale dei riti, in contrapposizione all’atto della paziente che ri- 
ceve la pollastrella, che inizia i riti. Della gallinella bianca si 
dice che sta per ku-koleka, ‘buona fortuna o forza’, e ku-tooka, 
‘bianchezza, purezza o felici auspici’. Ma il gallo rosso, come 
abbiamo visto, rappresenta il chisaku, o sventura mistica, la 
‘ sofferenza” della donna. La pollastra bianca, secondo uno degli 
informatori, simbolizza anche il lusemu, la capacità di procrea- 
re. «È per questo che viene data alla donna », diceva costui, 
« perché è lei che resta incinta e partorisce i figli. L'uomo non 
è che un uomo e non può essere gravido. Però l’uomo dà alle 
donne la capacità di avere figli che si possono vedere, figli visi- 
bili. Il gallo rosso sta per l’uomo, forse il rancore è lì» [cioè, 
contro di lui]. «Se la donna continua a non avere figli dopo 
i riti, il malanimo sarà verso di lei» [cioè, non sarà collegato 
alla sua situazione coniugale, ma sarà sorto in altri tipi di rap- 
porti]. Infine ha probabilmente un significato, anche se non 
vengono fatti rilievi in proposito, il fatto che il gallo rosso ri- 
manga appeso ed immobile per tutta la durata dei riti, mentre 
la gallina bianca accompagna la donna nel suo passaggio at- 
traverso la galleria dalla ‘vita’ alla ‘morte’ e poi di nuovo 
alla ‘vita’. In altri contesti rituali Ndembu, il movimento rap- 
presenta la vita e l’immobilità la morte: il gallo è votato al 
macello. 


IL PROCESSO CURATIVO 


I riti che si svolgono nei makela procedono secondo un mo- 
dello. La prima fase è costituita dal passaggio dell’ikela freddo 
a quello caldo, con la donna in testa e l’uomo che la segue. Nel. 
l’ikela caldo i dottori, mentre li spruzzano di medicine, rivolgono 
anche esortazioni alle streghe o a chi lancia maledizioni affinché 
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ritirino le loro influenze ostili. Poi la coppia, sempre nello stesso 
ordine, ritorna nell’ikela freddo, dove viene di nuovo spruzzata 
di medicina (v. Fig. 3). Quindi i due si spostano di nuovo nel- 
l’ikela caldo. Segue una breve pausa, durante la quale il marito 
viene accompagnato fuori dell’ikela a prendere un pezzetto di 
stoffa. per togliere la medicina dai volti della coppia e dal cor- 
po della pollastrella. Egli ritorna nell’ikela freddo e, dopo un 
ulteriore spargimento di medicine, c’è un lungo intervallo, duran- 
te il quale viene portata della birra, destinata agli assistenti e al 
marito. Alla paziente è proibito di berne. Dopo la bevuta, ri- 
prende l’aspersione di medicina, cominciando di nuovo nell’ikela 
freddo. Questa volta è il marito che guida lo spostamento verso 
l’ikela caldo (v. Fig. 4) Tornano entrambi nell’ikela freddo 
nello stesso ordine. Dopo un’aspersione, c’è un altro intervallo 
destinato alla birra. Quindi si ha la sequenza freddo-caldo-fred- 
do, con la moglie in testa. Infine c'è una sequenza analoga, alla 
fine della quale il gallo rosso. viene decapitato e il sangue viene 
versato nell’ikela caldo (v. Fig. 5). Poi si spargono ancora una 
volta i due tipi di medicina sulla coppia e si rovescia sui due 
dell’acqua fredda (v. Fig. 6). Complessivamente la coppia viene 
spruzzata venti volte, tredici nell’ikela freddo e sette in quello 
caldo, con un rapporto quasi di due a uno. 

Durante le aspersioni, gli adepti a destra e le donne adulte 
a sinistra eseguono canti dei grandi riti Ndembu delle crisi vitali 
e dell’iniziazione: canti del Mukanda, la circoncisione dei ra- 
gazzi; dei Mung’ong'i, riti di iniziazione funebre; del Kayong'u, 
l’iniziazione alla divinazione; del Nkula, culto tradizionale delle 
donne; e del Wuyang'a, iniziazione ai culti dei cacciatori. Perio- 
dicamente, intonando il canto dell’/soma, « mwanami yaya pu- 
nfila », accompagnato da una danza con movimenti oscillanti, 
detta kupunjila, che rappresenta lo stile di danza dei Mvweng'i 
ikishi e, inoltre, mima le contrazioni di un travaglio abortivo. 


STRUTTURA CLASSIFICATORIA: TRIADI 
Esistono a questo punto dati sufficienti per cercare di ana- 


lizzare la struttura dei riti presentati. Vi sono in primo luogo 
tre gruppi di triadi. C’è la triade invisibile — strega, ombra e 
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e Mvwengi — alla quale si contrappone la triade visibile — 
dottore, paziente e marito della paziente. Nella prima triade la 
strega media tra i morti e i vivi in un rapporto ostile e letale; 
nella seconda, il dottore media tra i vivi e i morti in un rapporto 
tendente alla conciliazione e portatore di vita. Nella prima, l’om- 
bra è femmina e l’ikishi è maschio, mentre la strega può essere 
dell’uno o dell’altro sesso; nella seconda, la paziente è femmina 
e il marito è maschio. Il dottore media tra i sessi, poiché li trat- 
ta entrambi. Il dottore Ndembu ha in effetti molti attributi che 
nella cultura Ndembu sono considerati femminili; può pestare 
la medicina in un mortaio, compito normalmente eseguito dalle 
donne; inoltre tratta e parla con le donne di questioni private in 
un modo che non sarebbe consentito ad alcun uomo in veste non 
specializzata. Uno dei termini che designano il «dottore », chim- 
banda, è collegato dagli Ndembu stessi al termine mumbanda, 
che significa « donna ». 

In entrambe le triadi vi sono stretti vincoli di parentela fra 
due dei soggetti. Nella prima, si crede che l’ombra e la strega 
siano imparentate in linea, materna; nella seconda, il marito e 
la moglie sono legati da un rapporto di affinità. La prima coppia 
infligge la sventura alla seconda. Il terzo partner, Mvweng'i, rap- 
presenta la modalità di tale sventura e l’altro terzo partner, il 
dottore, il modo per eliminarla. 

La terza triade è rappresentata dal rapporto di due a uno 
tra le abluzioni fredde e le calde, che si possono considerare 
inoltre il simbolo della vittoria finale della vita sulla morte. In 
questo è contenuta una dialettica che passa dalla vita a una vita 
rinnovata attraverso la morte. Forse, a livello di ‘ struttura pro- 
fonda ’, si potrebbe persino collegare il movimento della paziente 
nella galleria al suo movimento effettivo per mezzo del matri- 
monio, da villaggio a villaggio, dalla parentela materna a quella 
del coniuge, con ritorno al luogo di partenza in caso di morte del 
coniuge o di divorzio. 


STRUTTURA CLASSIFICATORIA: DIADI 


Le altre caratteristiche strutturali dei riti possono essere di- 
sposte in termini di opposizioni binarie incrociate. C'è in primo 


1. PIANI DI CLASSIFICAZIONE IN UN RITUALE 63 


luogo la contrapposizione principale tra il luogo del rito e la 
boscaglia selvaggia, approssimativamente analoga a quella sta- 
bilita da Fliade tra cosmos e caos. Le altre contrapposizioni si 
prestano ad essere presentate in tre gruppi disposti in colonna, 
nel modo seguente: 


Longitudinale Latitudinale Altitudinale 
Tana/nuova buca Fuoco di sinistra/ Superficie di sotto/ 
fuoco di destra superficie di sopra 
Tomba/fecondità Donne/uomini Candidati/adepti 
Morte/vita Paziente/marito Animali/esseri umani 


della paziente 


Disgrazia mistica/ Radici coltivate/ Nudi/vestiti 
guarigione medicine della boscaglia 
Medicina calda/ Pollastrella bianca/ Radici medicinali/ 
medicina fredda gallo rosso/ foglie medicinali 
Fuoco/assenza di fuoco Ombre/vivi 
Sangue/acqua Pollastrella bianca/ 


gallo rosso 
Gallo rosso/ 
pollastrella bianca 


Questi gruppi di coppie di valori opposti si situano nello 
spazio rituale secondo piani diversi. Il primo gruppo è longitu- 
dinale ed è polarizzato spazialmente dall’ ‘ikela della vita” e 
dall’ ‘ikela della morte’. Il secondo gruppo è latitudinale ed è 
limitato spazialmente dal fuoco maschile a destra e dal fuoco 
femminile a sinistra. Il terzo gruppo è altitudinale ed è limitato 
spazialmente dalla superficie del terreno e dal livello dei due 
makela e della galleria che li collega. Gli Ndembu stessi stabili- 
scono queste opposizioni, nell’esegesi, nella pratica, o in entram- 
be le sedi. In termini di orientamento spaziale le contrapposizio- 
ni principali sono: buca fatta dall’animale / buca fatta dall’uo- 
mo; sinistra/destra; sotto/sopra. Queste corrispondono rispetti- 
vamente ai valori abbinati: morte/vita; femminile/maschile; 
candidati/adepti. Ma, poiché queste serie di valori si interse- 
cano, non possono essere considerate equivalenti. 
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Quello che gli Ndembu affermano nell’/soma, nel linguaggio 
non verbale dei simboli rituali, non è che la morte e la femmi- 
nilità, e la vita e la virilità, sono equivalenti; né affermano che 
i candidati hanno un ruolo femminile rispetto agli adepti (per 
quanto abbiano sicuramente un ruolo passivo). Si possono cer- 
care delle equivalenze all’interno di ogni insieme (o colonna), ma 
non tra l’uno e l’altro. Quindi, l’ingresso chiuso della tana del- 
l’animale è considerato simile alle tombe occupate dagli esseri 
umani, alla morte, che blocca la vita; alla sventura mistica che 
provoca la morte dei neonati; al ‘caldo’, eufemismo per desi- 
gnare la stregoneria e i malanimi che ‘bruciano ’; al gallo ros- 
so, il cui colore simbolizza ‘il sangue della stregoneria’ (mashi 
awuloji) nell’Isoma (la stregoneria Ndembu è necrofaga e nei 
riti per scongiurarla il rosso simbolizza il sangue esibito in que- 
sti festini [v. Turner, 1967, p. 70]); e al ‘sangue’, come sim- 
bolo generico di aggressione, pericolo e, in alcuni contesti, di 
impurità rituale. La nuova buca, scavata in direzione della sor- 
gente del fiume, che simbolizza la fonte della fecondità, è con- 
siderata invece dotata di affinità con la fecondità, la vita, le tec- 
niche curative, il fresco o il freddo — sinonimo di libertà da- 
gli attacchi di streghe o ombre e quindi di ‘salute’ (wuXolu); 
con l’assenza di ‘fuoco’ — simbolo in questo contesto del potere 
rovinoso e pericoloso della stregoneria; con la gallinella bianca 
— che in questo rituale rappresenta e addirittura incarna la fe- 
condità della paziente e col suo colore simbolizza (come ho mes- 
so in evidenza altrove — per esempio, 1967, pp. 69-70) qualità 
desiderabili quali ‘la bontà, la salute, la forza, la purezza, la 
buona fortuna, la fecondità, il cibo, ecc.’; e infine con l’acqua, 
che ha più o meno la stessa gamma di significati della ‘ bianchez- 
za’, sebbene in termini di processo più che di stato. 

L’attribuzione di queste qualità positive e negative prescinde 
dal sesso e ritengo che sarebbe errato equipararle in modo trop- 
po rigido alle differenze sessuali. Le seconde sono legate in mo- 
do più diretto alla contrapposizione sinistra/destra. In questo 
gruppo, non sembra si possa dire che la paziente, la sua galli- 
nella bianca, e le radici coltivate portate dalle donne abbiano 
le stesse connotazioni infauste assegnate al simbolismo tomba/ 
morte/caldo del primo gruppo. Faccio questa precisazione perché 
altri autori, come Herz, Needham, Rigby e Beidelman, specifica- 


Isoma: la scena rituale. La coppia che. deve subire il trattamento siede nella buca 
«calda» di una galleria che rappresenta il passaggio dalla morte alla vita. Un 
fuoco medicinale è curato dietro di loro da un dottore. Una caravazza di medicine 
fredde è posta di fronte alla buca (fredda) dove si può scorgere l'entrata alla gal- 
leria. Dottori aspettano la che emergano dalla buca i pazienti (p. 59). 
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Rappresentazione schematica del simbolismo spaziale nel rituale /soma. 


2. Isoma: la paziente tiene la gallinella bianca contro il seno sinistro, che rappre- 
senta la sede della nutrizione (p. 60). 


i. Isoma: il dottore vicino alla caravazza spruzza i pazienti di medicina, mentre gli 
uomini stanno in piedi a destra dell'asse longitudinale della galleria, cantando il 


canto «oscillante » Kupunnjila (p. 61. 


Y Isoma: il marito si accinge a seguire la moglie attraverso la galleria (p. 61). 


S. Isoma: il gallo è decapitato al di sopra del fuoco e il suo sangue viene sparso 
sulla buca «calda» (p. 61). 
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6. Isoma: acqua fredda viene versata sulla coppia (p. 61). 
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(p. 52) 


destra il coltello con cui ha decapitato il gallo 


8. Rito dei gemelli: un adepto porta il rituale cesto da vagliatura, che contiene una 
caravazza di birra bianca e un’altra .a forma fallica, riempita d’argilla bianca. 
Essa sta ricevendo una fronda di albero medicinale (p. 78) 


YO Rito dei gemelli: di paziente sta in piedi appoggiata all'albero della medicina, ri- 
volta verso est la direzione della rinascita. Il dottore taglia strisce di corteccia nel 
cesto da vagliatura con'la sua ascia rituale (p. 80). 


10. Il rito dei gemelli: questa figura illustra l’identificazione rituale di gemelli — 
in questo caso di sesso opposto. L'uomo vestito di bianco è gemello della paziente, 
il cui dorso è rivolto alla vite molu we Wubwang'u, da cui si stanno tagliando 
fronde medicinali. Egli deve stare in piedi vicino a lei ad ogni taglio di ramo 


medicinale (p. 80). 


11. Rito dei gemelli: i bambini sono segnati con cerchi bianchi e rossi attorno agli 
occhi, per distinguerli in catégorie di gemelli e non gemelli (p. 84). 


12. Rito dei gemelli: il gruppo riunito per il rito arriva alla sorgente del fiume « dove 
ha inizio la capacità procreativa >», recando rami di alberi della medicina (p. 83). 


13. Rito dei gemelli: la paziente e degli adepti si allineano su un tronco nella cor- 
rente e i dottori si accingono a soffiare argilla polverizzata bianca e rossa nel- 
l'orecchio della paziente (p. 89). 


14. Rito dei gemelli: il gruppo riunito per il rito ritorna dal fiume portando fronde, 
come una processione della domenica delle Palme (p. 90). 


15. Rito dei gemelli: la costruzione dell’altare dei gemelli. Il vaso della medicina è de- 
corato con tocchi bianchi e rossi. Nel paniere vi è una radice tonda di cassava, 
che costituisce il «cibo» citato a p. 78 e 91. 


16. Rito dei gemelli: le mani di tutti gli adepti versano collettivamente acqua nel 
vaso della medicina, aggiungendo ciascuno la sua «forza» (p. 91). 


(7. Rito dei gemelli: l’altare dei gemelli è pronto. Ovviamente, è un altare binario, 
con due settori, avvolto tutt'attomo con la vite molu wa Fubwang'u. Nel set- 
tore di sinistra v'è il recipiente nero, della medicina, sotto il quale si può vedere 
il fango nero. A destra v'è la caravazza, contenente birra di miele consacrata, 
striata di argilla bianca e rossa (p. 91). 


18. Rito dei gemelli: qui una freccia è infissa nel settore di sinistra dell’altare dei 
gemelli. Il paniere è stato posto in cima al recipiente della medicina (p. 93). 


19. Rito dei gemelli: le spalle della paziente sono drappeggiate con rami della vite 
molu wa WVubwangu, per darle fecondità e una buona quantità di latte. Qui si 
può vedere un dottore che si getta sotto le gambe di un altro dottore, per con- 
ferire vigore sessuale (p. 87 e 107). 


20. Rito dei gemelli: uomini e donne s’ingiuriano scherzosamente tra loro, per sim- 
boleggiare vocalmente la feconda contesa dei sessi (p. 94). 
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mente a proposito di altre culture, hanno mostrato la tendenza a 
includere nello stesso gruppo coppie quali sinistra/destra, fem- 
minile/maschile, infausto/fausto, impuro/puro, ecc., conside- 
rando in tal modo il rapporto tra femminilità e cattivo auspicio 
un termine frequente — anzi, quasi universale — di classifica- 
zione. Nemmeno la dicotomia sotto/sopra può essere correlata, 
nella cultura Ndembu, a una distinzione sessuale. I termini pre- 
senti sotto queste voci sono ancora una volta indipendenti da 
connotazioni sessuali, poiché, per esempio, fra i pazienti che 
stanno sotto e i dottori che stanno sopra ci sono membri di ambo 
i sessi. 


SITUAZIONE E CLASSIFICAZIONE 


Ad altri tipi di contesti rituali convengono altre classifica- 
zioni. Per esempio, nei riti maschili di circoncisione, le femmi- 
ne e gli attributi femminili possono essere considerati di cattivo 
auspicio e contaminanti, ma la situazione si inverte nei riti fem- 
minili della pubertà. Quello che veramente occorre, per la cul. 
tura Ndembu come per qualsiasi altra, è una tipologia di situa- 
zioni culturalmente riconosciute e stereotipate, nella quale i sim- 
boli utilizzati siano classificati secondo la struttura finalistica 
della situazione specifica. Non esiste un’unica gerarchia di clas- 
sificazioni che si possa considerare valida per tutti i tipi di si- 
tuazioni. Ci sono invece diversi piani di classificazione che si 
intersecano, costituiti da coppie binarie (o da raggruppamenti 
triadici) che sono collegate solo temporaneamente: per esempio, 
la distinzione rosso/bianco in una situazione può avere le stesse 
caratteristiche di maschio/femmina, in un’altra può corrispon- 
dere a femmina/maschio e in un’altra ancora può corrispondere 
a carne/farina, senza connotazione sessuale. 


Piani di classificazione 


In effetti determinati simboli possono rappresentare i punti 
di connessione tra piani distinti di classificazione. Non sarà sfug- 
gito che la contrapposizione gallo rosso/pollastrella bianca nel- 
l’Isoma compare in tutte e tre le colonne. Sul piano vita/morte, 
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la pollastrella bianca corrisponde alla vita e alla fecondità in 
contrapposizione al gallo rosso, che corrisponde alla morte e 
alla stregoneria; sul piano destra/sinistra, il gallo è maschile e 
la pollastrella è femminile; e sul piano sopra/sotto, il gallo è 
sopra, poiché è destinato ad essere usato come ‘medicina’ (yi- 
tumbu), fatto cadere dall’alto, mentre la pollastrella è sotto, poi- 
ché è strettamente legata, come il figlio alla madre, alla paziente 
che deve essere curata. Questo mi conduce al problema della 
‘ polisemia’ o multivocalità di molti simboli. Un motivo di ciò 
può risiedere nella loro funzione ‘nodale’ relativamente a in- 
siemi di classificazioni intersecantisi. Nell’/soma l’opposizione 
binaria gallo rosso/gallina bianca è significante in almeno tre 
gruppi di classificazione. Se si considera atomisticamente ciascu- 
no di questi simboli, isolando l’uno dall’altro e dagli altri sim- 
boli del campo simbolico (relativamente all’esegesi o al conte- 
sto simbolico indigeno), la sua molteplicità di significati è la ca- 
ratteristica che più sorprende. Se, invece, li si considera global- 
mente, relativamente alle classificazioni che strutturano la seman- 
tica di tutto il rito nel quale si presentano, allora ciascuno dei 
significati loro attribuiti appare come l’esemplificazione di un 
determinato principio. Nell’opposizione binaria su ciascun piano 
ogni simbolo diventa univoco. 


CONOSCENZA ED ESISTENZA NEL SIMBOLISMO RITUALE 


Concludo questo capitolo rapportando i dati emersi alla 
posizione di Lévi-Strauss in /l pensiero selvaggio. Lévi-Strauss ha 
perfettamente ragione nel sottolineare che la pensée sauvage 
contiene proprietà, quali le omologie, le opposizioni, le correla- 
zioni e le trasformazioni, che caratterizzano anche il pensiero 
più elaborato. Nel caso degli Ndembu, tuttavia, i simboli che 
essi impiegano indicano che queste proprietà sono avvolte in un 
involucro concreto modellato dalla loro esperienza di vita. L’op- 
posizione non appare in quanto tale ma come confronto di og- 
getti sensorialmente percettibili, come una gallina e un gallo di 
età e colori diversi, in rapporti spaziali variabili e destinati a 
sorti diverse. Per quanto Lévi-Strauss si occupi anche del ruolo 
dei simboli rituali e mitici come evocatori di sentimenti e de- 
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sideri, egli non elabora a fondo questa linea di pensiero, come 
fa invece nel suo lavoro sui simboli come fattori conoscitivi (ho 
irattato estesamente altrove queste considerazioni — per esempio, 
1967, pp. 28-30, 54-55). I simboli e i loro rapporti quali appaiono 
nell’/soma non sono soltanto un complesso di classificazioni conosci- 
tive destinate ad ordinare l’universo Ndembu. Sono anche, e forse 
con altrettanta importanza, un complesso di strumenti evocatori de- 
stinati a suscitare, incanalare e addomesticare emozioni violente, 
come l’odio, la paura, l’amore e il dolore. Hanno inoltre una 
finalizzazione e un aspetto ‘ conativo”. In breve, l’intera persona, 
e non esclusivamente il ‘ pensiero’ Ndembu, è coinvolta a livello 
esistenziale nei problemi di vita o di morte di cui si occupa 
Y’Isoma. 

Infine, l’/soma non è ‘ grottesco”, nel senso di possedere un 
simbolismo risibile o incongruo. Ogni elemento simbolico è in 
rapporto a qualche elemento empirico dell’esperienza, come mo- 
strano chiaramente le interpretazioni indigene delle medicine ve- 
getali. Dal punto di vista della scienza del ventesimo secolo può 
apparire strano che gli Ndembu siano convinti, portando certi 
oggetti nel cerchio di uno spazio consacrato, di portare anche i 
poteri e le virtù che questi sembrano empiricamente possedere 
e di potere, manipolandoli secondo modi prestabiliti, organizzare 
e concentrare questi poteri, quasi fossero raggi laser, per distrug- 
gere le forze maligne. Ma, tenendo conto della limitata cono- 
scenza della causalità naturale trasmessa nella cultura Ndembu, 
si può dubitare che in condizioni favorevoli l’impiego di queste 
medicine possa produrre considerevoli vantaggi psicologici? La 
espressione simbolica della preoccupazione del gruppo per il 
benessere di una singola persona infelice, unita alla mobilitazio- 
ne di una batteria di cose ‘buone’ a suo vantaggio e il fatto 
di collegare il destino individuale ai simboli dei processi cosmi- 
ci della vita e della morte — tutto ciò assomma davvero per 
noi soltanto a qualcosa di ‘ inintelligibile ”? 


CAPITOLO SECONDO 


PARADOSSI DELLA GEMELLARITÀ 
NEL RITUALE NDEMBU 


LA GEMELLARITÀ NELLA PARENTELA E NELLA VITA: 
ALCUNI ESEMPI AFRICANI 


Nel primo capitolo ho analizzato un tipo di celebrazione ri- 
tuale Ndembu destinata a porre rimedio a una carenza: per 
esempio la temporanea incapacità di una donna di partorire o 
di far crescere figli vivi. Voglio prendere in esame adesso un 
rituale Ndembu che trova la sua ragion d’essere in una mancan- 
za di misura di tipo diverso. Si tratta del rituale Wubwang'u, 
che viene eseguito per fortificare una donna che si prevede par- 
torisca o che ha già partorito dei gemelli (ampamba). Qui la 
difficoltà è rappresentata da un eccesso e non da un difetto, da 
una prestazione esuberante e non da una prestazione carente. 
Partorire dei gemelli costituisce per gli Ndembu quello che noi 
chiameremmo un paradosso — cioè qualcosa che contrasta con 
le nozioni prestabilite di ciò che è ragionevole o possibile. Il 
fatto fisiologico della gemellarità comporta diverse assurdità per 
gli Ndembu. In primo luogo, come abbiamo visto, alla fertilità 
(lusemu) viene attribuito un alto valore nella loro cultura; ma 
qui ci troviamo di fronte a un’esuberanza di fertilità che pro- 
duce difficoltà fisiologiche ed economiche. In una società senza 
bovini o sprovvista della nozione che pecore e capre si possono 
mungere a beneficio dell’uomo, è difficile per una madre fornire 
un adeguato nutrimento a dei gemelli con l’allattamento. Spesso 
la loro sopravvivenza dipenderà dall’eventualità che un’altra 
donna abbia perduto da poco un figlio, abbia del latte e sia di- 
sposta ad allattare uno dei gemelli. E anche se i gemelli soprav- 
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vivono fino allo svezzamento può essere difficile per i genitori 
provvedere da soli al loro mantenimento. Per questo motivo nei 
riti vengono rappresentati simbolicamente come un onere per la 
comunità. 

Uno dei modi nei quali sì esprime ciò è una danza cerimo- 
niale nella quale la madre dei gemelli, vestita soltanto di una 
striscia di tessuto di corteccia con un pezzo di cuoio e di stoffa 
davanti, fa il giro di tutti i villaggi di un vicinato portando con 
sé una cesta piatta e rotonda usata per la vagliatura (lwalu). Dan- 
zando solleva il pezzo di stoffa per mostrare a tutti l’origine della 
sua eccessiva fecondità e sollecita offerte di cibo, vesti e danaro 
facendo girare il cesto davanti agli spettatori. Questa danza pre- 
senta diversi motivi caratteristici del Wubwang'u. Uno è rappre- 
sentato dalla temporanea abolizione delle regole di decenza, che 
normalmente sono rigidamente imposte alle donne Ndembu; un 
altro è dato dal potere rituale della vulnerabilità o debolezza — 
motivo che sarà esaminato ben più estesamente nel capitolo ter- 
zo. Qui mi limiterò a segnalare che la gemellarità è considerata 
contemporaneamente una benedizione e una disgrazia, che coin- 
volgono entrambe la comunità più vasta nell’assistenza al sog- 
getto del rito. 

Ma il Wubwang'u rivela un altro paradosso nell’ordine so- 
ciale. Il professor Schapera (ed altri studiosi) hanno attirato 
l’attenzione sul fatto che, ovunque la parentela abbia un’impor- 
tanza strutturale e fornisca un quadro di riferimento per i rap- 
porti della comunità e lo status sociale, la nascita dei gemelli è 
fonte di imbarazzo nella classificazione. Infatti è diffusa la con- 
vinzione, in Africa e altrove, che i bambini nati in uno stesso 
parto siano misticamente identici. Ma, secondo le norme ascritti- 
ve associate ai sistemi di parentela, nella struttura della fami- 
glia o nel gruppo parentale non c’è che una sola posizione che 
essi possano occupare. Esiste un assunto classificatorio per il quale 
gli esseri umani partoriscono soltanto un figlio per volta, che 
potrà occupare un posto soltanto nei vari gruppi articolati se- 
condo la parentela nei quali entra alla nascita. Un altro fattore 
importante è l’ordine di fratellanza; i fratelli più anziani eser- 
citano dei diritti sui fratelli più giovani e in certi casi possono 
occupare una carica politica prima di loro. Ma la gemellanza 
presenta questo paradosso, che ciò che fisicamente è duplice 
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strutturalmente è unico e quello che misticamente è uno empiri- 
camente sono due. 

Le società africane risolvono questo dilemma in vari modi. 
Uno dei rimedi contro la contraddizione strutturale dovuta alla 
gemellarità consiste nell’uccidere i gemelli. È una pratica segui- 
ta dai Boscimani del Kalahari, dei quali scrive Baumann: « L’in- 
fanticidio è frequente, a causa delle difficili condizioni economi- 
che, ma l’uccisione dei gemelli o di uno dei due è dovuta alla 
convinzione che portino sfortuna» (Baumann e Westermann, 
1961, pp. 100-101). Il paradosso qui viene risolto con l’elimi- 
nazione di uno dei gemelli o i entrambi, ritenendo che portino 
una sventura (mistica). Altre società non uccidono i gemelli, ma 
li escludono dal sistema parentale al quale appartengono per 
nascita, conferendo loro uno status particolare, spesso con attri- 
buti sacri. Per esempio, tra gli Ashanti, secondo Rattray (1923), 
«i gemelli, se sono dello stesso sesso, appartengono di diritto 
al capo e ne diventano, se sono bambine, le mogli potenziali, 
mentre se sono maschi sono destinati ad agitare le code d’elefan- 
te a corte. Dopo la nascita gli devono essere mostrati appena pos- 
sibile, essendo portati a ‘ palazzo’ in un catino d’ottone. Nelle 
occasioni ufficiali i gemelli sono vestiti di bianco, tutti e due allo 
stesso modo » (p. 99). 

Il bianco, presso gli Ashanti, simbolizza, fra l’altro, la divi- 
nità e i fluidi ‘spirituali’ e fecondanti — l’acqua, lo sperma 
e la saliva. L’elefante inoltre è collegato alla fecondità esube- 
rante, come dimostra il rituale della pubertà femminile, durante 
il quale la novizia «tocca tre pezzi arrostiti di orecchio d’elefan- 
te, mentre le vengono indirizzate le seguenti parole: ‘ Possa l’ele- 
fante darti il suo grembo affinché tu possa partorire dieci figli’ » 
(1925, p. 73). I capi Ashanti posseggono molti degli attributi 
dei ‘re divini’ e si crede che trascendano le linee di divisione tra 
i gruppi dei loro regni, con la fecondità e col benessere dei quali 
si identificano misticamente anche la loro fecondità e il loro be- 
nessere. I gemelli vengono quindi sollevati al di sopra della strut- 
tura secolare e partecipano e sono simbolo della sacralità e della 
fecondità del capo. Però i gemelli nati in seno alla famiglia 
regale vengono uccisi, perché si dice che un evento di questo ge- 
nere è ‘odioso’ al Soglio d’Oro, insegna ed espressione suprema 
della regalità Ashanti (1925, p. 66). Il motivo presumibile di 
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ciò è che i gemelli introdurrebbero una contraddizione nella 
struttura della discendenza materna regale, dando origine a pro- 
blemi di successione, eredità e precedenza. 

Secondo Evans-Pritchard (1956), i Nuèr del Sudan nilotico 
sostengono che i gemelli sono una sola persona e sono uccelli: 
«L’unicità della loro personalità sociale è qualcosa che sta al 
di sopra della loro dualità fisica, dualità che è evidente ai sensi 
ed è indicata dalla forma plurale usata quando si parla di gemel- 
li e dal fatto che nella comune vita sociale vengono trattati sotto 
tutti gli aspetti come due persone ben distinte. Soltanto in certe 
situazioni rituali, e a livello simbolico, viene espressa l’unità dei 
gemelli, soprattutto nelle cerimonie legate al matrimonio e alla 
morte, nelle quali la personalità subisce una modificazione » (pp. 
128-129). In questa società i gemelli non sono esclusi dalla strut- 
tura sociale, ma ciò nonostante acquistano un valore rituale e 
simbolico. Simbolicamente sono identificati con gli uccelli, non 
solo a causa della somiglianza tra «lo schiudersi di più uova 
e la nascita doppia degli uccelli» (p. 130), ma anche perché 
i gemelli, come gli uccelli, sono classificati dai Nuèr come ‘ quel. 
li che stanno in alto’ e ‘figli di Dio”. « Gli uccelli sono figli di 
Dio per il fatto che stanno in aria e i gemelli appartengono al- 
l’aria perché sono figli di Dio in virtù del loro concepimento e 
della loro nascita » (p. 131). I Nuèr risolvono il paradosso della 
gemellarità riferendo la personalità unica dei gemelli all’ordine 
sacrale e la loro dualità fisica a quello secolare. Ciascun aspetto 
opera su un livello culturale distinto e il concetto di gemellanza 
media tra i livelli. 

In molte società i gemelli hanno questa funzione di media- 
zione tra l’animalità e la divinità: sono contemporaneamente 
qualcosa di più e qualcosa di meno degli esseri umani. Nella 
società tribale è quasi dappertutto difficile inserirli nel modello 
ideale della struttura sociale, ma uno dei paradossi della gemel- 
lanza è che qualche volta viene associata a rituali che mettono 
in risalto i princìpi di fondo di quella struttura; la gemellarità 
assume caratteri di contrasto analoghi a quelli del rapporto 
sfondo-figura nella psicologia della Gestalt. In effetti nelle culture 
umane si riscontra spesso che alle contraddizioni, alle asimme- 
trie e alle anomalie strutturali si sovrappongono gli strati del 
mito, del rituale e del simbolo, che sottolineano il valore assio- 
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matico dei princìpi strutturali di fondo proprio relativamente al- 
le situazioni nelle quali questi appaiono in maggior misura ino- 
peranti. 

In molte popolazioni di lingua Bantu, compresi gli Ndembu, 
i gemelli non sono uccisi né ricevono uno status speciale e per- 
manente come presso gli Ashanti. Ma, al momento delle crisi vi- 
tali rappresentate dalla loro nascita, dal matrimonio e dalla mor- 
te, vengono celebrati dei rituali particolari ed essi hanno quasi 
sempre un carattere sacro allo stato latente, che diviene visibile 
in tutti i riti relativi alle nascite gemellari. Inoltre, i genitori dei 
gemelli e alcuni dei loro fratelli, soprattutto quello che li segue 
direttamente in ordine di nascita, restano avvolti nella penombra 
di questa sacralità. Per esempio, Monica Wilson (1957) scrive: 


La nascita gemellare è un evento temibile per i Nyakyusa. I genitori 
di gemelli e i gemelli stessi sono abipasya, i terribili, ritenuti pericolosis- 
simi per i parenti e i vicini e per il bestiame, al quale si ritiene che pro- 
vochino sofferenze da diarrea e gonfiori alle gambe, nel caso che si veri 
fichi un contatto. I genitori perciò vengono isolati e viene eseguito un 
complesso rituale, al quale partecipa un gran numero di parenti maschi 
e di vicini e il bestiame della famiglia. Naturalmente i neonati vengono 
tenuti isolati insieme alla madre, ma l’accento è posto più sul pericolo 
proveniente dai genitori che su quello dovuto ai gemelli stessi. /lipasa è 
una parola che viene comunemente usata per significare ‘gemelli’, ‘ na- 
scita gemellare’, ma la sua traduzione più precisa è ‘nascita anormale ’, 
poiché la si usa per un bambino con presentazione podalica (unsolola) 
oltre che per ogni nascita multipla, e lo stesso rituale viene eseguito per 
qualunque tipo di ilipase (p. 152). 


I riti Nyakyusa intendono liberare i gemelli e i loro genitori 
dalla pericolosa contagiosità della loro condizione. I genitori de- 
vono essere trattati con le medicine e col rituale affinché in fu- 
turo producano un solo figlio per nascita e non trasmettano ma- 
li mistici ai vicini. Presso i Nyakyusa e altre società Bantu, come 
i Suku del Congo, dei cui riti di gemellanza si è occupato van 
Gennep (1960), e i Soga dell'Uganda (Roscoe, 1924, p. 123), i 
riti della gemellanza coinvolgono tutta la comunità locale. Van 
Gennep attira l’attenzione sul fatto che nei riti Suku di reinte- 
grazione, eseguiti alla fine di un lungo periodo ‘liminale’, du- 
rante il quale per sei anni i gemelli sono esclusi dal contatto 
con la vita pubblica, «viene attraversato ritualmente il territo- 
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rio appartenente alla società nel suo complesso e viene (uni- 
versalmente) condiviso il cibo » da parte degli abitanti del vil- 
laggio (p. 47). Ho già accennato al fatto che gli Ndembu con- 
siderano i gemelli un onere imposto all’intera comunità. Si può 
vedere in questo un altro esempio di una tendenza sociale am- 
piamente diffusa a trasformare in centro d’interesse per il gruppo 
più vasto riconosciuto ciò che cade al di fuori della norma ov- 
vero a distruggere il fenomeno eccezionale. Nel primo caso 
l’anormale può essere sacralizzato, considerato sacro. È così che 
nell’Europa orientale gli idioti erano considerati sacrari viventi, 
depositari di una sacralità che aveva distrutto le loro facoltà 
mentali. Avevano diritto di ricevere cibo e vesti da chicchessia. 
Qui l’anomalia, la ‘ pietra rifiutata dai costruttori ’, viene rimossa 
dall’ordine strutturato della società e le si fa rappresentare l’uni- 
tà semplice della società stessa, concettualizzata come omogenea 
e non come un sistema di posizioni sociali eterogenee. Anche 
tra gli Ndembu l’intera biologia della gemellarità è sacralizzata 
e trasformata in fatto di interesse comune e non riservato esclu- 
sivamente ai parenti stretti della madre. L’afflizione della madre 
per l’eccessiva quantità di una cosa buona diventa responsabilità 
della comunità. Diventa anche un’occasione nella quale la comu- 
nità può celebrare ed esaltare alcuni dei suoi più essenziali va- 
lori e princìpi di organizzazione. Il paradosso per cui ciò che 
è bene (in teoria) è male (in pratica) diviene l’elemento scate- 
nante di un rituale che sottolinea l’unità generale del gruppo, al 
di sopra delle sue contraddizioni. 

Ripetendo: in una società fondata sulla parentela si può rea- 
gire in due modi alla gemellarità. Si può dire, come il bambi- 
no che vede per la prima volta una giraffa, ‘ non ci credo”, e ne- 
gare l’esistenza sociale del fatto biologico; oppure, accettando il 
fatto, si può cercare di farvi fronte. Se si cerca di farvi fronte, 
bisogna, se possibile, farlo apparire coerente col resto della cul. 
tura. Per esempio, in certe situazioni si può centrare l’attenzione 
sulla duplicità dei gemelli e in altre sulla loro unità. Oppure si 
può riflettere sui processi naturali e sociali in virtù dei quali 
quelli che erano originariamente due elementi separati e perfi- 
no opposti si fondono per formare qualcosa di nuovo e di uni- 
co. Si può esaminare il processo mediante il quale due diven- 
tana uno. Oppure si può esaminare il processo inverso, quello per 
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il quale uno diventa due, il processo di biforcazione. E ancora, 
si può considerare il numero Due come il rappresentante di tut- 
te le forme di pluralità, contrapposte all’unità. Il Due rappre- 
senta i Molti in contrapposizione all’Uno, da cui deriva o col 
quale si fonde di nuovo. 


Inoltre, se si considera il Due, tralasciando l’Uno per il mo- 
mento, lo si può considerare composto da una coppia di simili, 
una coppia di dioscuri come Castore e Polluce, o da una cop- 
pia di opposti, come maschio e femmina, o la vita e la morte, 
come accade nel rituale dell’Isoma. Gli Ndembu, nell’idioma 
simbolico del rituale dei gemelli, hanno scelto l’aspetto dell’op- 
posizione e della complementarità come aspetto da sottolineare. 
Sebbene i gemelli in natura siano spesso dello stesso sesso e i 
gemelli identici lo siano sempre, gli Ndembu nel Wubwang'u 
sottolineano il carattere uguale ma opposto della duplicità. Ela- 
borando ulteriormente questa impostazione, quando presentano 
il processo di unificazione delle componenti della diade, lo rap- 
presentano come una coincidenza di opposti e non come un rad- 
doppio di simili. Pér raffigurare questo processo si servono di 
un simbolismo sessuale, ma spero di poter dimostrare che il suo 
significato va ben al di là del rapporto sessuale. L’idioma della 
sessualità viene utilizzato per rappresentare i processi mediante 
i quali si mostra che forze sociali approssimativamente pari per 
forza e opposte per qualità operano in armonia. In questo ca- 
pitolo mi occuperò principalmente dei referenti sociali di simboli 
che rappresentano anche aspetti della sessualità. La fusione di 
una pluralità di referenti socioculturali con una pluralità di re- 
ferenti organici (compresi quelli di carattere sessuale) in una 
sola rappresentazione visibile, investita dai credenti di un pote- 
re straordinario e dotata di una qualità nuova di comunicazione 
umana, è una caratteristica importante dei simboli religiosi. Af- 
fermare che uno dei due gruppi di referenti, quello culturale o 
quello organico, è ‘ fondamentale’ o ‘primario’ e che l’altro è 
riducibile al primo significa chiudere gli occhi sulla differenza 
qualitativa rispetto a ciascun gruppo presentato dal modello della 
loro interdipendenza. 
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LA TRAMA DEL RITUALE NDEMBU PER I GEMELLI 


L’unificazione di una coppia di opposti, espressa in modo 
prevalente nei simboli della differenza maschio-femmina, oppo- 
sizione e unione, costituisce quella che può essere definita la 
‘trama’ rituale del Wubwang'u. Mi propongo di scegliere due 
episodi importanti del rituale e di esaminarli l’uno dopo l’altro 
relativamente al loro simbolismo. Come per la maggior parte 
dei culti Ndembu di afflizione, il gruppo di culto del Wubwang'u 
è composto da persone che hanno ricevuto in vesti di pazienti 
il trattamento rituale caratteristico del Wubwang'u. Lo spirito 
affiggente si ritiene che sia quello di un membro defunto del 
culto. Gli adepti o dottori raccolgono medicine vegetali per la pa- 
ziente, si ornano in un modo particolare e poi lavano la paziente 
con medicine di foglie pestate e le fanno bere la medicina me- 
scolata ad acqua. Le viene preparato un altare vicino alla porta 
della sua capanna e i partecipanti al culto eseguono a questo 
proposito una serie di riti. Sia gli uomini che le donne possono 
fare i dottori, poiché gli uomini che abbiano fatto parte di una 
coppia di gemelli, che siano stati figli o padri di gemelli o le 
cui mogli, madri o sorelle siano state trattate con successo con 
la tecnica del Wubwang'u, hanno il diritto di imparare le medi- 
cine e le tecniche del Wubwang'u. Secondo i miei dati, lo spirito 
affiiggente è sempre quello di una donna e nella maggioranza 
dei casi si crede che sia la nonna materna della paziente. 

Il Wubwang'u può essere eseguito per una donna che abbia 
appena partorito dei gemelli o per una che si pensa ne partorirà. 
Per esempio si ritiene che una donna la cui madre, la nonna o 
entrambe abbiano avuto dei gemelli o che sia essa stessa gemella 
partorirà a sua volta dei gemelli. Se una donna avente queste ca- 
ratteristiche accusa disturbi ginecologici di qualsivoglia genere 
durante la gravidanza, accade spesso che venga celebrato per lei 
il Wubwang'u senza consultare un indovino. Altre donne, prive 
di qualsiasi legame con situazioni di gemellarità, possono diven- 
tare pazienti del Wubwang'u se hanno sofferto di disturbi nel 
campo della riproduzione. Spesso ciò accade perché dei parenti 
della donna sofferente hanno consultato un indovino, che ha 
consultato i suoi oggetti simbolici e ha deciso che uno spirito 
‘in forma Wubwang'u’ si è impadronito di lei. Tutti i rituali 
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Ndembu relativi all'apparato riproduttivo femminile comprendo- 
no sia un aspetto specifico che un aspetto generale, perché si ri- 
feriscono in modo esplicito a un disturbo specifico culturalmente 
definito ma sono considerati adatti a curare anche altri tipi di 
disturbi. Per esempio lo Nkula è destinato specificamente ai di- 
sturbi mestruali, ma viene eseguito anche per aborti, frigidità e 
sterilità, mentre l’/soma è destinato all’aborto e alla natimorta- 
lità, ma può essere impiegato anche per disturbi mestruali. Ana- 
logamente si ritiene che il Wubwang'u come rituale curativo ge- 
nerico vada a beneficio di donne affette da disturbi di vario tipo 
della sfera riproduttiva. Ma dal punto di vista simbolico l’accen- 
to è posto principalmente sulla nascita gemellare, come nel caso 
dello Nkula è sulla menorragia e nell’/Isoma sugli aborti. 

I due episodi (il secondo dei quali è diviso in due fasi) sui 
quali vorrei concentrare l’attenzione sono: (1) i Riti della Sor- 
gente del Fiume; e (2) la costruzione dell’Altare dei gemelli, con 
la Feconda Contesa dei Sessi. Nel primo viene rappresentata 
come mistero l’unione.dei sessi nel matrimonio; nel secondo i 
sessi sono rappresentati divisi ed opposti. 


Proprietà dei simboli rituali 


Ognuno di questi episodi è carico di simbolismo !. Questi 
simboli presentano le proprietà della condensazione, dell’unifica- 
zione di referenti disparati e della polarizzazione del significato. 
Infatti un solo simbolo rappresenta contemporaneamente molte 
cose: non è univoco, ma è multivocale. I suoi referenti non sono 
tutti dello stesso ordine logico, ma provengono da vari campi del- 
l’esperienza sociale e della valutazione etica. Infine, i referenti 
tendono a raggrupparsi intorno a poli semantici opposti. A uno 
dei poli i referenti riguardano fatti sociali e morali, all’altro ri- 
guardano fatti fisiologici. Così, l’albero mudyi (Diplorrhynchus 
condylocarpon), simbolo centrale del rituale della pubertà fem- 
minile, significa contemporaneamente il latte del seno e la linea 
materna, mentre l’albero mukula (Pterocarpus angolensis) signi- 


1 Vedi TurnER, 1967, per un’analisi dei tipi di dati dai quali, a mio avviso, si 
si possono inferire le principali componenti e proprietà semantiche dei simboli reli- 
giosi, e non ripeterò qui tutte le argomentazioni. 
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fica il sangue della circoncisione e la comunità morale degli uo- 
mini maturi della tribù. Questi simboli uniscono quindi l’ordine 
organico a quello sociomorale, proclamandone la fondamentale 
unità religiosa, al di sopra dei conflitti tra un ordine e l’altro 
e all’interno di ciascuno. Nel processo rituale spinte ed emo- 
zioni potenti, legate alla fisiologia umana, soprattutto alla fisio- 
logia della riproduzione, vengono spogliate delle loro qualità 
antisociali e collegate alle componenti dell’ordine normativo, raf- 
forzando quest’ultimo con una vitalità mutuata e rendendo -in 
tal modo desiderabile la ‘obbligatorietà’ durkheimiana. I sim- 
boli sono al tempo stesso prodotti e stimoli di questo processo, e 
ne contengono le proprietà. 


RITI DELLA SORGENTE DEL FIUME: 
RACCOLTA DELLE MEDICINE 


I Riti della Sorgente del Fiume nel Wubwang'u esemplifica- 
no la maggior parte di queste proprietà. Essi fanno parte di una 
sequenza di attività rituali che costituisce la prima fase di que- 
sto rituale della gemellarità. Come nell’/soma, e anche in altri 
rituali Ndembu di afflizione, la raccolta delle medicine (ku-hu- 
kula yitumbu — alla lettera, ‘ carpire o rubare medicine’ — o 
ku-lang'ula yitumbu) è la prima attività di questa sequenza. Gli 
adepti dottori del Wubwang'u che eseguono questa parte portano 
con sé nella boscaglia diversi cibi nel cesto da vagliatura (lwalu) 
del più anziano di loro. Questi cibi possono includere una radi- 
ce di cassava, fagioli, arachidi, un po’ di sale, chicchi di grano- 
turco, pezzi di carne di animali domestici e di porco selvatico 
e altri commestibili. Portano la birra chiara fatta col granoturco 
o col miglio di giunco, che per il suo colore è una bevanda adat- 
ta alle ombre, che sono simbolicamente esseri ‘bianchi’ (a-too- 
ka). Portano anche dell’argilla bianca in una caravazza di forma 
fallica (v. Fig. 8) e dell’argilla rossa in polvere nel guscio di 
un mollusco (nkalatala) (v. Fig. 17). Secondo i miei informa- 
tori, «i cibì vengono portati per rafforzare il corpo della madre 
e dei figli », mentre l’argilla bianca è « per rendere i figli forti, 
puri e fortunati ». Diversi informatori sostenevano che l’argilla 
rossa significa «cattiva fortuna (ku-yindama), mancanza di for- 
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za (kubula kukoleka) e mancanza di successo (ku-halwa)». Ma, 
come vedremo in seguito, p. 90, questa stessa argilla rossa nei Riti 
della Sorgente del Fiume rappresenta ‘il sangue della madre”. 
Questo è ancora un altro esempio del modo in cui gli stessi sim- 
boli hanno un significato variabile in contesti diversi. L’opposi- 
zione binaria bianco/rosso rappresenta in episodi diversi del 
Wubwangu forza/debolezza, buona fortuna/cattiva fortuna, sa- 
lute/malattia, purezza di cuore/malanimo fonte di stregoneria, 
sperma/sangue materno, virilità/femminilità. 

Il gruppo degli adepti è capeggiato da un uomo e da una 
donna, specialisti anziani. Questi adepti sono accompagnati dai 
loro figli; in realtà il Wubwang'u è l’unico tipo di rituale Ndem- 
bu nel quale si ordina ai figli di partecipare alla raccolta delle 
‘ medicine’ (yitumbu), per usare un termine tradizionale ma 
non del tutto appropriato relativamente a queste sostanze vege- 
tali. Ogni figlio trasporta un ramo coperto di foglie preso da 
ogni albero o arbusto ‘ medicinale’ visitato. Durante la raccolta 
delle medicine vengono intonati dei canti osceni ‘per rendere 
la paziente’, forte e il dottore principale suona un campanello 
da caccia doppio (mpwambu). Lo scopo è quello di «aprire le 
orecchie dei bambini non ancora nati perché sappiano che sono 
gemelli ». Il canto e il suono del campanello servono anche a 
‘ risvegliare le ombre’ (ku-tonisha akishi) poiché ogni adepto 
dottore ha un’ombra guardiana, che un tempo era membro del 
culto Wubwang'u. Inoltre si ritiene che ‘sveglino’ gli alberi 
delle medicine, le specie dalle quali saranno preparate le pozioni 
e le lozioni medicinali del Wubwang'u. Si crede che senza lo 
stimolo di questi suoni gli alberi continuerebbero ad essere sol- 
tanio alberi; con i suoni e con i riti di sacralizzazione che li ac- 
compagnano, essi diventano magicamente potenze efficaci, affini 
alle ‘virtù’ possedute dalle erbe nella terapia popolare dell’Oc- 
cidente. 

Un testo sulla raccolta delle medicine, che cito per esteso 
alle pp. 101-104, contiene un brano che suona così: «Ci deve 
essere un rinnovamento (o si deve far sì che risorgano) e una 
diffusione di quelle parole del passato (o tradizionali) e un taglio 
(di medicine)». Queste ‘ parole’ sono i canti e le preghiere del 
Wubwang'u, che misticamente influenzano il taglio delle piante 
medicinali. Un esempio di preghiera si può trovare al momento 
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in cui viene consacrata la medicina simbolica dominante, l’albe- 
ro kata uubwang’u. Prima l’esperto anziano vi danza attorno in 
cerchio perchè ‘ vuole compiacere l’ombra’, dal momento che si 
tratta del grande albero dell’ombra del Wubwang'u — ‘ grande” 
dal punto di vista del rituale, giacché tutti gli alberi che ho visto 
trattare in questo modo erano esemplari giovani ed esili. Poi 
scava una buca sopra la radice principale di questo albero e vi 
mette i vari tipi di cibo, mentre recita questa preghiera: 


Eyi mufu wami kanang'a wading'i na Wubwang'u, 


«Tu, oh mia defunta [parente] che hai avuto il Wubwang'u, 


neyi muntu wunamwidykili dehi mu Wubwang'u, 


se sei venuta fuori per qualcuna oggi nel Wubwang'u, 


ifuku dalelu mukashi chachiwahi 


in questo giorno devi aiutarla bene, 


ashakami chachiwahi nawanyana. 


affinché essa possa partorire bene i suoi figli ». 


Viene poi versata della birra nella buca sopra il cibo in 
modo che «le ombre possano venire a bere e a mangiare lì ». 
Poi il dottore si riempie la bocca d’acqua o di birra e di argilla 
bianca in polvere (mpemba o mpeza) e soffia fuori tutto quanto 
sugli spettatori che si sparpagliano qua e là ridendo, in segno di 
benedizione. Poi la paziente viene fatta stare in piedi a contatto 
dell’albero, rivolta verso est, mentre strisce di corteccia di que- 
sto albero vengono tagliate e fatte cadere nel cesto da vagliatura 
(v. Figg. 9 e 10) e inoltre viene tagliato un ramo fronzuto, che 
sarà portato da una adepta. Secondo un adepto, «la donna è 
rivolta verso est perché tutto viene dall’est (kabeta kamusela), 
dove sorge il sole; quando muore qualcuno, gli si volta la faccia 
verso l’est per significare che rinascerà, ma una persona sterile 
(nsama) o una strega (muloji) viene sepolta rivolta verso ovest 
affinché muoia per sempre ». In breve, l’est è la direzione favo- 
revole e portatrice di vita. 


L’albero kata wubang’u, come nell’Isoma, è noto come ‘il più 
vecchio” o ‘il posto dei saluti? ed è simbolo polisemico (che ha 
cioè più designazioni). Questo simbolo è considerato come il 
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luogo cruciale di transizione dalle modalità di comportamento 
profane a quelle sacre. Nel Wubwang'u si effettua una chiara 
distinzione tra le medicine raccolte nella boscaglia asciutta (yi- 
tumbu ya mwisang’a) e quelle raccolte nella foresta vicino al- 
l’acqua (yitumbu yetu). La boscaglia è normalmente associata 
alla caccia e alla virilità, mentre la foresta lungo corsi d’acqua 
è legata alla femminilità. Le donne allestiscono degli orti nella 
ricca terra nera alluvionale vicino ai corsi d’acqua e immergono 
le loro radici di cassava negli stagni vicini. Nel Wubwang'u la bo- 
scaglia e il corso d’acqua hanno ciascuno un albero ‘anziano’ di- 
stinto. Kata wubwang'u è ‘l’anziano’ della boscaglia. Il frutto 
di questo albero viene diviso in due parti simmetriche, che gli 
Ndembu paragonano esplicitamente ai gemelli (ampamba o am- 
pasa). Poi vengono visitati diversi altri alberi della boscaglia 
asciutta per raschiarne la corteccia e prenderne i rami coperti 
di foglie. Quello che segue è un elenco contenente il nome di 
ciascuna specie, seguito da una spiegazione indigena abbreviata 
del motivo per cui viene usata. 


SPECIE SPIEGAZIONE NDEMBU 
Termine Ndembu Termine botanico 

1. Kata Wubwang'u ? «Gemelli doppio frutto » 

2. Musengu Ochna pulchra « Un fiore fa molti piccoli frutti — 
i gemelli sono come una sola per- 
sona » 

3. Mung’indu Swartzia madaga- «Produce frutti, così darà alla 

scariensis madre molti figli » 

4. Mucha Parinari mobola Come 3. 

5. Mufung'u ? Arisophyllea Come 3. 

boehmii 
6. Kapepi Hymenocardia acida Come 3. — « ha frutti sottili, co- 


me foglie sono aspri (batuk2), 
usati come spezie », 


7. Musoli Vangueriopsis «Da ku-solola, ‘ rendere visibile’ 
lanciflora — far produrre bambini a una 

donna senza figli » 
8. Mukulo Pterocarpus ‘«La sua gomma rossa si chiama 
angolensis ‘sangue’ — per dare a una don- 


na abbastanza sangue al momento 
della nascita » 
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SPECIE SPIEGAZIONE NDEMBU 
Termine Ndembu Termine botanico 
9. Mudumbila ? «Ha frutti, dà fecondità alla don- 
na » 


10. Muhotuhotu Canthium venosum «Da ku-hotomoka, ‘ cadere d’im- 
provviso’, così deve uscire il di- 
sturbo della donna dal suo corpo » 


11. Mudeng’ula ? «Ha frutti » (v. 3) 


12. Mwang'alala Paropsia brazzeana «Da ku-mwang'a, ‘ disperdere”, 
significa disperdere la malattia » 


A questo insieme di medicine vegetali viene aggiunto un 
pezzo di nido di calabroni. « Forse a causa dei molti piccoli che 
vi sono », suggeriva un informatore. 

Con questo l’elenco delle medicine della boscaglia è com- 
pleto. Si ricavano poi diverse medicine dalla foresta (galleria) 
fluviale. L’albero ‘anziano’ in questo caso è una pianta rampi- 
cante denominata molu wa Wubwang'u, ‘ la vite del Wubwang'u”. 
Gli Ndembu affermano: «Il molu wa Wubwang'u sviluppa molti 
rami diversi e si espande formando un grande spazio proprio. 
Proprio nello stesso modo una donna dovrebbe avere figli nu» 
merosi come i rami della pianta ». L’uso che se ne fa in seguito 
nel Wubwang'u è duplice: in primo luogo viene intrecciato coi 
rami medicinali dei figli, che sono stati disposti verticalmente 
vicino alla capanna della paziente a formare un sottile intreccio 
doppio simile alla lettera m, con funzione di cappella per l’om- 
bra affliggente; in secondo luogo viene drappeggiato sulle spalle 
della paziente e intorno al seno. Questa utilizzazione ne ricorda 
l’impiego come medicina per rendere bianco il latte di una don- 
na, nel caso che divenga giallo o rossiccio. Questo latte dal co- 
lore alterato viene chiamato nshidi (‘ peccato ’). Se il latte è ros- 
so o giallo, si ritiene che la stregoneria abbia in qualche modo 
a che fare con l’anomalia; la madre stessa può essere una stre- 
ga, oppure c’è qualcuno che le sta facendo un incantesimo. La 
medicina molu restituisce al latte il colore che gli è proprio (v. 
anche Turner, 1967, p. 347). Gli Ndembu ritengono che le cose 
bianche simbolizzino virtù e valori quali la bontà, la purezza, la 
buona salute, la buona fortuna, la fecondità, l’apertura, la co- 
munione sociale e diverse altre qualità propizie. Così il molu, 
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simbolo dominante della zona vicino al fiume, simbolizza la ma- 
ternità, l’allattamento, il seno e la fecondità. Come il mudyi, il 
molu rappresenta l’aspetto nutritivo della maternità. 

Poi vengono raccolte le altre medicine della zona vicina al- 
l’acqua. In ordine di raccolta sono le seguenti: 


SPECIE SPIEGAZIONE NDEMBU 


Termine Ndembu Termine botanico 


1. Molu wa Wub- Probabilmente una « Cresce in molti rami diversi e 
wang'u specie delle Convol- si crea un vasto spazio; si espan- 
vulaceae de — così una donna dovrebbe 
avere figli numerosi come i rami 

della pianta » 


2. Musojisoji ? «Ha molti frutti, renderà fertile 
la donna » 
3. Muhotuhotu Canthium venosum V.le medicine della boscaglia, a 
p. 82 (10). 
4. Mudyi Diplorrhynchus «Perché è usato negli Nkang'a, 
condylocarpon i riti della pubertà femminile, per 
rendere matura e feconda la don- 
na» 
5. Katuna (Uvariastrom hexa- « Katuna ha una linfa rossa. Poi- 
lobodies) ché il bambino nasce accompa- 
Harungana gnato dal sangue, così la madre 
madagascariensis dovrebbe avere molto sangue » 
6. Mutung’ulu ? «Ha molte radici che si diffondo- 
no — così una donna deve avere 


molti figli Ku-tung'ula significa 
‘ parlare di qualcuno dietro le sue 
spalle’ — forse il malanimo (chi- 
tela) viene da questo » 


Considerazioni 


Queste specie rappresentano nella loro maggioranza la de- 
siderata fecondità della donna. Alcune sono legate all’idea del 
sangue materno. Un adepto forniva l’informazione che un bam- 
bino non ancora nato « mangia il cibo attraverso il sangue ma- 
terno », indicando in tal modo una certa conoscenza della fisio- 
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to, 


logia della riproduzione. L’aspetto che presenta un notevole in- 
teresse è il rapporto tra medicine come muhotuhotu e mutung’ulu 
e i disturbi, le maldicenze e i malanimi. Sono come un filo rosso 
che corre lungo la struttura ideologica del Wubwang'u ed in ef- 
fetti sono legati al suo simbolismo rosso. Per esempio, con la 
polvere di argilla rossa portata dall’adepto anziano, i figli che 
accompagnano i genitori dottori si decorano la faccia (v. Fig. 
11). Quelli tra loro che sono gemelli si disegnano un cerchio 
rosso intorno all’occhio sinistro e, con la polvere di argilla bian- 
ca, un cerchio bianco intorno all’occhio destro. Questi sono « per 
le ombre di gemelli o madri di gemelli », mi dicevano gli in- 
formatori. Secondo uno di essi, il cerchio rosso ‘rappresenta il 
sangue’ mentre quello bianco sta per ‘forza’ o ‘buona fortu- 
na”. Un altro però affermava esplicitamente che il cerchio rosso 
sta per ‘il malanimo” (chitela) e poiché era intorno all’occhio 
sinistro, o ‘ femminile’, « forse il malanimo viene da quella par- 
te». Avendogli richiesto che cosa intendesse dire, proseguì spie- 
gando che forse correvano cattivi sentimenti tra la paziente e la 
propria nonna mentre questa, ora ombra affliggente del Wu- 
bwang'u, era ancora in vita. Oppure, continuò, l’ombra potrebbe 
essersi irritata per litigi avvenuti nel gruppo matrilineare (akwa- 
mama, ‘ quelli del lato materno ’) e averne punito uno dei mem- 
bri. In ogni caso, affermò, i malanimi si riscontrano più spesso: 
nella parentela materna (ivumu, o ‘grembo ’) che in quella pa- 
terna, nella quale c'è una reciproca buona volontà. Si trattava 
di un tentativo cosciente di mettere reciprocamente in rapporto 
le opposizioni binarie maschio/femmina, linea parentale pater- 
na/linea materna, buona volontà/malanimo, bianco/rosso in un 
modo integralmente coerente. 

In questa interpretazione inoltre è implicito il paradosso pro- 
prio della gemellarità. I gemelli sono contemporaneamente buo- 
na fortuna e fecondità ragionevole — e sotto questo aspetto c’è 
un’affinità col rapporto ideale che dovrebbe legare la parentela 
di parte paterna — e cattiva fortuna e fecondità eccessiva. Fra 
l’altro gli Ndembu considerano i gemelli di sesso diverso più 
propizi di quelli del medesimo sesso — posizione ampiamente 
diffusa nelle società africane — forse per il fatto che i gemelli 
dello stesso sesso occupano lo stesso posto genealogico nella pa- 
rentela e nella struttura politica. 
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A parte il simbolismo gemello-frutto del kata wubwang'u e 
il simbolismo molti-in-uno del museng’u, le medicine di per sé 
non fanno riferimento esplicito alla gemellarità. Rappresentano 
piuttosto, nel loro complesso, la fecondità esuberante. Ma la ri- 
gida distinzione effettuata nei riti tra medicine della boscaglia 
e medicine della foresta fluviale, distinzione collegata dagli in- 
formatori a quella tra virilità e femminilità, è connessa al tema 
principale, dualistico, del Wubwang'u. 


RITI DELLA SORGENTE DEL FIUME: 
IL CORSO D’ACQUA E L’ARCO 


L’albero mudyi (1° albero del latte”), simbolo centrale dei 
riti della pubertà femminile, compare anche nel rituale dei ge- 
melli. È indicativo il fatto che appaia in un, episodio che raf- 
figura l’unità mistica degli opposti. Dopo che sono state raccolte 
tutte le medicine per il cesto, il curatore più anziano taglia un 
bastoncino flessibile di mudyi e uno di muhotuhotu. Questi ven- 
gono portati vicino alla sorgente di un corso d’acqua (v. Fig. 12). 
Le bacchette vengono piantate nel terreno sulle due sponde del 
fiume, l’una di fronte all’altra, le punte vengono piegate fino a 
formare un arco e vengono legate. La bacchetta di muhotuhotu sta 
sopra alla punta di quella di mudyi. L’arco tutto intero è deno- 
minato mpanza o kuhimpa, sostantivo verbale che significa 
‘ scambiare ”. 

L’albero mutotuhotu è impiegato in vari contesti rituali. Gli 
Ndembu tendono ad associarne il significato ad alcune delle sue 
proprietà naturali ed anche a due verbi dai quali alcuni esperti 
dei rituali fanno derivare alcuni dei suoi referenti. Questa abi- 
tudine di ricercare l’etimologia, come ho detto nel capitolo pri- 
mo, è caratteristica dell’esegetica dell’Africa Centrale. Non ha 
importanza che la spiegazione etimologica dei nomi degli oggetti 
e delle azioni rituali sia vera o falsa. Gli Ndembu si limitano 
ad utilizzare uno dei processi che arricchiscono il contenuto se- 
mantico di ogni lingua — l’omonimia — descrivibile come una 
sorta di gioco di parole serio. Se due parole di derivazione di- 
versa e di suono simile possono trasmettersi reciprocamente par- 
te dei loro significati, si ha un arricchimento semantico. L’omo- 
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nimia è particolarmente utile nel rituale dove, come ho detto, 
dei simboli relativamente poco numerosi devono rappresentare 
una molteplicità di fenomeni. 

Muhotuhotu viene fatto risalire talvolta al verbo ku-hotumu- 
na, che significa ‘ cadere d’improvviso”. Si dice che verso la fine 
della stagione asciutta le foglie di questo albero tendono a ca- 
dere tutte insieme, lasciando i rami completamente spogli. Nello 
stesso modo, usando il muhotuhotu come medicina, ‘ cadranno’ 
dalla paziente trattata malattie, disgrazie e gli effetti della stre- 
goneria/sortilegio. Tutte le volte che gli Ndembu usano una sco- 
pa medicinale per distribuire sul corpo la medicina di foglie 
pestate, il muhotuhotu è compreso fra i tre componenti della 
scopa. L’uso di questa scopa è specifico nel rituale contro la 
stregoneria. 

Ma la radice -hotu- ha un altro derivato, che influenza anche 
esso il significato di muhotuhotu. È il verbo ku-hotomoka, il 
senso del quale mi è stato comunicato con questa formulazione 
perifrastica: « Un albero che si alletta su di un altro, crolla im- 
provvisamente quando soffia il vento; la sua caduta si chiama 
ku-hotomoka. Qualche volta significa un albero che cresce sul 
corpo di un altro. La malattia sta sul corpo della persona e il 
dottore desidera che scivoli via ». 


Nella situazione specifica che si riscontra nel Wubwang'u, 
tuttavia, si afferma che muhotuhotu sta per ‘l’uomo’ (iyala), 
mentre la bacchetta di mudyi sta per ‘la donna’ (mumbanda). 
Tutti gli adepti da me interrogati concordano in questo senso, 
sottolineando che il muhotuhotu veniva posto sopra il mudyi. 
Inoltre essi affermano che il fatto di legare insieme le due bac- 
chette simbolizza la loro unione sessuale (kudisunda). Talora al 
posto del muhotuhotu si utilizza un bastoncino di legno di kabala- 
bala (specie Pseudolachnostylis). Spesso nel culto dei cacciatori 
si usa come altare un ramo biforcato di questo legno. Si tratta 
di un legno robusto, che resiste alle termiti, e nel rituale della 
circoncisione dei ragazzi è paragonato ad un fallo eretto. Viene 
usato come medicina per provocare una potenza virile. Qui il le- 
game con la virilità è chiarissimo. 

Un altro gruppo di referenti è associato alla forma dell’arco 
sopra il corso d’acqua. Il nome che gli è dato, mpanza, signi- 
fica ‘l’inforcatura’ o punto dove il corpo umano si biforca. Se- 
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condo uno degli informatori: « Mpanza è il luogo in cui le gam- 
be si uniscono. È il luogo degli organi della riproduzione negli 
uomini e nelle donne ». Lo stesso simbolo appare nel rituale del- 
la pubertà femminile, nel quale si colloca un sottile arco (ka- 
wuta) di legno mudyi in cima alla capanna di isolamento della 
novizia — proprio nel punto in cui un palo di legno mudyi è 
legato a un palo di legno rosso mukula. L’arco, ricoperto di per- 
line bianche che rappresentano i bambini, simbolizza la desi- 
derata fecondità della novizia. Anche il punto nel quale si con- 
giungono i pali si chiama mpanza. Questa biforcazione, fonda- 
mentale per la continuità biologica e sociale, riappare nel sim- 
bolismo dualistico della gemellanza. 

Il termine mpanza viene usato nella circoncisione dei ragazzi 
per indicare il tunnel formato dalle gambe degli officianti an- 
ziani e di coloro che operano la circoncisione, sotto il quale de- 
vono passare i guardiani più giovani che custodiscono i novizi 
durante l’isolamento. Questo tunnel costituisce al tempo stesso 
un’introduzione alla situazione della circoncisione e un modo 
magico per rafforzare i genitali dei giovani guardiani. Il simbo- 
lismo del tunnel in questo rituale ricorda quello che si riscontra 
nell’/soma. 


Il motivo dello mpanza si ripresenta anche nel rituale del 
Wubwang'u. Nel corso dei riti celebrati successivamente presso 
l’altare del villaggio i dottori di sesso maschile si gettano l’uno 
sotto le gambe divaricate dell’altro (v. Fig. 19). Anche la pa- 
ziente viene fatta passare tra le gambe dei dottori. Questo si 
chiama kuhanwisha muyeji mwipanza. La galleria dell’/soma, 
come i lettori ricorderanno, si chiamava ikela dakuhanuka, dove 
kuhanuka ha la stessa radice di kuhanwisha. 


L’arco dunque sta per la fecondità prodotta da virilità e fem- 
minilità combinate. Anche il fatto che lo mpanza si trovi vicino 
alla sorgente di un fiume è significativo. Di questa sorgente 
(niu o nsulu) gli Ndembu dicono che è «là che ha inizio la ca- 
pacità di procreare (lusemu)». L’acqua è classificata dagli spe- 
cialisti del rituale nella categoria dei simboli ‘bianchi’. In quan- 
to tale ha i significati generici di ‘bontà’, ‘ purezza’, ‘buona 
fortuna’ e ‘forza’, che condivide con altri simboli di questa 
classe (una delle funzioni di questi riti, secondo i miei infor- 
matori, consiste nel ‘lavar via le malattie’ [nyisong'u]. Si la- 
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vano i piedi dei dottori ‘ per purificarli? [nakuyitookesha], per- 
ché c'è un elemento di impurità nel Wubwang'u, nella sua li- 
cenziosità e aggressività), Ma l’acqua ha anche altri significati 
che corrispondono alle sue specifiche proprietà. Per il fatto che 
l’acqua è ‘ fredda’ (atuta) o ‘ fresca” (atontola), sta per ‘ essere 
vivi” (ku-handa), in contrapposizione al calore bruciante del fuo- 
co che, come la febbre, significa ‘ morire’ (ku-fwila), special 
mente la morte causata dalla stregoneria. E ancora, l’acqua, sotto 
forma di pioggia e fiumi, significa ‘ aumento” o ‘ moltiplicazio- 
ne’ (ku-senguka), fecondità in generale. Il simbolismo dello 
mpanza nei riti dei gemelli fa pensare che la fecondità umana 
deve essere collegata alla fecondità della natura. 


Il motivo della ‘ freddezza’ è esemplificato anche quando la 
adepta più anziana di sesso femminile estrae un pezzo di terra 
nera alluvionale (malowa) dal corso d’acqua, proprio sotto l’arco. 
Questo pezzo viene messo nel cesto delle medicine e più tardi 
è incluso tra gli elementi che compongono l’altare del villaggio 
per lo spirito del Wubwang'u. Gli informatori affermano che la 
utilizzazione del malowa qui corrisponde all’uso che se ne fa nei 
riti della pubertà femminile. Là il malowa sta per la felicità co- 
niugale (wuluwi), termine legato a luwi, che significa ‘ pietà” o 
‘ gentilezza’ In molti altri contesti si dice che viene usato perché 
il contatto con l’acqua lo rende ‘ freddo’. Essendo ‘ freddo ’, inde- 
bolisce le malattie, che, come nel rituale dell’/Isoma, sono consi- 
derate ‘ calde’. Gli informatori però lo mettono anche in rapporto 
con la fertilità, perché il raccolto vi cresca abbondante. 

Dopo la notte nuziale che segue il rituale della pubertà fem- 
minile, la istruttrice della novizia (nkong'u) tocca la sposa e lo 
sposo con del malowa, poi ne disperde i frammenti sulla soglia 
di tutte le capanne del villaggio abitate da una coppia sposata. 
Gli Ndembu sostengono che questo significa che « la coppia adesso 
si ama adeguatamente e l’istruttrice vuole unire tutte le persone 
sposate del villaggio con lo stesso amore ». Questa nozione, che 
il matrimonio debba idealmente essere fecondamente pacifico, è 
esposta in modo esplicito dalle donne Ndembu. Affermano che 
il tipo di marito che preferiscono è un uomo che ha un buon ca- 
rattere, lavora sodo e parla in modo calmo. Un uomo come que- 
sto, dicono, «genererà dieci figli». Questo tipo ideale per le 
donne è l’esatto contrario del tipo di personalità maschile esaltato 
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nei culti dei cacciatori, il tipo di uomo che, si dice in un canto 
rituale dei cacciatori, « dorme con dieci donne al giorno, ed è 
un gran ladro». In effetti in questi contesti si consiglia alle 
donne di dare il loro cuore a questi uomini della boscaglia duri, 
litigiosi e lussuriosi. I due ideali antitetici coesistono nella società 
Ndembu come nella nostra, come può riconoscere chiunque abbia 
letto Via col Vento. Fra l’altro anche questo romanzo si fonda 
su un tema dualistico — quello del Nord contro il Sud e del 
capitalismo contro la proprietà terriera. Inoltre i vari episodi del 
rituale dei gemelli non mostrano soltanto l’unione feconda, ma 
anche la lotta tra i sessi. 

Dunque l’arco mpanza rappresenta l’amore fecondo e legittimo 
tra uomo e donna. I princìpi maschili e femminili ‘ si scambiano ’ 
le loro qualità, le rive opposte del fiume sono unite dall’arco. 
L’acqua della vita vi scorre in mezzo e le modalità dominanti 
sono il freddo e la salute. 

Dopo aver fatto lo mpanza, la paziente sta in piedi su un 
tronco posto in mezzo all'acqua (v. Fig. 13). Le adepte di sesso 
femminile e le loro figlie si mettono in fila sul tronco dietro di 
lei in ordine di anzianità. L’adepto più anziano di sesso maschile 
porta la caravazza piccola (ichimpa), apertamente paragonata da- 
gli informatori ad un fallo (ilomu) e del tipo usato per addestrare 
le novizie alla tecnica sessuale nel rituale della pubertà femmi- 
nile, e ne estrae l’argilla bianca polverizzata (mpemba). I dottori 
di sesso maschile in precedenza hanno aggiunto degli ingredienti 
all’argilla bianca — pezzettini di mpelu, o pezzi di sostanza ani- 
male o organica, usati come ingredienti nella magia contagiosa. 
Nel Wubwang'u sono classificati come simboli ‘ bianchi’ e com- 
prendono: parti bianche polverizzate di coleottero Goliathus — 
usate anche per incantesimi nei culti della caccia; qualche capello 
di un albino (mwabi), considerato essere propizio; piume bianche 
del pappagallo grigio (kalong'u); e piume di piccione bianco 
(kapompa). Tutti questi oggetti sono collegati alla caccia e alla 
virilità oltre che alla bianchezza. L’argilla bianca in particolare 
si riferisce in modo del tutto esplicito allo sperma (matekela), 
di cui si dice che è ‘sangue purificato dall’acqua’. L’adepto an- 
ziano si mette di fronte alla paziente, si mette in bocca la polvere 
bianca e la sputa in faccia e sul petto della paziente. Poi l’adepta 
anziana di sesso femminile, stando in piedi dietro la paziente, 
prende della polvere di argilla rossa (mukundu) dalla conchiglia 
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di una grande chiocciola d’acqua denominata nkalakala, se la 
mette in bocca e la sputa sulla faccia e sul petto della paziente. 

L’atto di sputare (ku-pumina o ku-pumbila) significa l’orgasmo 
e anche benedire con le cose buone della vita (ku-kiswila nkisu). 
Fornisce ancora un altro esempio della bipolarità semantica dei 
simboli rituali. Il fatto di sputare l’argilla bianca e poi quella 
rossa drammatizza la teoria Ndembu sulla procreazione. Il mio 
migliore informatore, Muchona, interpretava il rito nel modo 
seguente: «L’argilla bianca sta per lo sperma e quella rossa 
per il sangue materno. Prima il padre dà il sangue alla madre, 
che lo tiene nel proprio corpo e lo fa crescere. Lo sperma è 
questo sangue mescolato e scolorito con l’acqua. Viene dalla po- 
tenza del padre. Rimane nella madre come seme di vita » (kabubu 
kawumi). Muchona e anche altri sostenevano che la conchiglia 
della chiocciola doveva contenere sia l’argilla bianca che quella 
rossa per rappresentare l’unione del maschio e della femmina 
nel concepimento di un figlio. Ma in tutte le celebrazioni del 
Wubwang'u alle quali ho assistito l’argilla bianca e quella rossa 
stavano in contenitori diversi. L’interessante nella posizione di 
Muchona è che sottolinea l’aspetto unitivo de] rito. 


LA COSTRUZIONE DELL'ALTARE 
DEI GEMELLI NEL VILLAGGIO 


Nel rito pubblico che segue, nel villaggio della paziente, 
prevale di dualismo. Ciò è rappresentato enfaticamente sia nel- 
la struttura binaria dell’altare dei gemelli che nella opposizio- 
ne esplicita dei sessi nella mimica, nella danza e nel canto. 
1 dottori ritornano dal fiume portando delle fronde, come in una 
processione della Domenica delle Palme — processione composta 
tuttavia in gran parte di donne e bambini (v. Fig. 14). Lévi- 
Strauss forse considererebbe la presenza dei bambini nella rac- 
colta delle medicine — fatto del tutto anomalo nel rituale Ndembu 
— come un segno che i bambini facevano da ‘mediatori’ tra 
uomini e donne, ma gli Ndembu stessi li considerano simboli 
(yinjikijilu) della gemellarità (Vubwang'u) e della fecondità (lu- 
semu). Desiderano anche che ‘siano rafforzati’, perché tutti co- 
loro che rientrano nell’ambito del Wubwang'u, per nascita o per 
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motivi di rapporto, si ritiene che restino indeboliti e che abbiano 
bisogno di rinvigorirsi misticamente. 

L’altare dei gemelli nel villaggio viene costruito di fronte 
alla capanna della paziente, a una distanza di circa cinque metri. 
Viene fatto con i rami coperti di foglie raccolti nella boscaglia, 
uno per ogni specie medicinale, nella forma di un semicerchio 
del diametro di circa mezzo metro. Lungo il centro i rami vengono 
divisi, creando due compartimenti. Ciascuno dei due comparti- 
menti viene poi riempito di oggetti rituali. Ma, nelle diverse ese- 
cuzioni alle quali ho assistito, gli officianti anziani avevano opi- 
nioni diverse sul modo in cui si dovevano considerare questi 
settori e questo influenzava la scelta degli oggetti. Una scuola 
sosteneva che il cosiddetto settore ‘ di sinistra’ doveva contenere: 
1) uno strato base di fango nero del fiume (malowa) preso sotto 
i piedi della paziente nei Riti della Sorgente del Fiume, « per inde- 
bolire le ombre che provocano la condizione Wubwang'u»; 2) un 
recipiente di argilla nera (izawu) striato con argilla bianca e rossa 
presa dalla caravazza a forma di fallo e dal guscio del mollusco 
(v. Fig. 15); e 3) nel recipiente, acqua fredda mescolata a fram- 
menti di scorza degli alberi medicinali (v. Figg. 16 e 17). Il 
compartimento di destra invece doveva contenere una piccola cara- 
vazza di birra consacrata di miele (kasolu), bevanda normalmente 
riservata agli uomini e ai cacciatori, usata come pozione sacra 
nei culti dei cacciatori. È molto più inebriante di altre birre 
Ndembu e la sua capacità di ‘ dare alla testa’ è appropriata al 
carattere di gioco sessuale che hanno i riti. Inoltre il miele sim- 
bolizza il piacere del rapporto sessuale (v. per esempio, la can- 
zone riportata a p. 95 s). Secondo questa versione, il comparti- 
mento di sinistra è femminile e quello di destra è maschile. Ogni 
compartimento è denominato chipang'u, che significa ‘recinto ” 
o ‘ palizzata’, generalmente intorno ad uno spazio sacro, come 
possono essere il luogo di abitazione e la capanna medica di un 
capo. La paziente viene spruzzata con la medicina contenuta nel 
recipiente, mentre gli adepti, maschi e femmine, bevono insieme 
la birra. In questa forma del rituale, il dualismo principale è 
quello sessuale. 

Ma, in un’altra variante — quella descritta a p. 101s — il 
settore di sinistra è più piccolo dell’altro. Qui la contrapposizione 
è fra fecondità e sterilità. Il compartimento destro del chipang’u 
rappresenta la fecondità e le ombre benefiche e feconde; il com- 
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partimento sinistro è quello delle persone sterili (nsama) e delle 
ombre di persone sterili o malevole (ayikodjikodji). Nel settore 
più grande viene posto un grande recipiente di argilla, decorato 
di argilla rossa e bianca come nella prima forma dei riti. In realtà 
il nome che gli viene dato è ‘la nonna’ (nkaka yamumbanda) e 
rappresenta l’ombra affliggente che in passato fu madre di gemelli. 
Il settore più interessante dal punto di vista della ricerca antro- 
pologica è l’altro. Nell’esposizione dei riti in realtà (v. più avanti, 
a p. 1015) c’è un’espressione enigmatica: nyisoka vyachifwifwu 
chansama, che alla lettera significa ‘ germogli di un fascio di foglie 
di una persona sterile’. Il termine nsama rappresenta un omo- 
nimo ed è un gioco di parole veramente sinistro. Uno dei signi- 
ficati di questa parola è ‘fascio di foglie o di erba’. Quando 
un cacciatore vuole procurarsi del miele, si arrampica su un al. 
bero fino ad un alveare (mwoma) e si porta dietro legato a una 
fune un fascio di erba o di foglie. Lancia la fune su un ramo, 
appicca il fuoco a questo fascio nsama e lo solleva fin sotto l’al- 
veare. Il fascio produce un fumo molto abbondante, che fa uscire 
le api. I resti anneriti del fascio sono denominati anch’essi nsama. 
Inoltre nsama significa ‘ persona sterile o arida’, probabilmente 
nello stesso senso in cui noi parliamo di un individuo ‘bruciato ”. 
Il nero nel rituale Ndembu è spesso, ma non sempre, il colore 
della sterilità. 

Nel Wubwang'u, quando gli adepti tornano dalla boscaglia 
con i rami coperti di foglie, l’officiante anziano ne strappa le 
foglie e le lega in un fascio denominato nsama yawayikodjikodji 
abulanga kusema anyana, ‘ il fascio delle ombre maligne che non 
riescono a far figli’, o, in una parola sola, nsama. Poi questo 
chimbuki (dottore) prende una tazza di caravazza (chikashi o 
lupanda) di birra di mais o di sorgo e la versa sullo nsama come 
libagione, dicendo: «O voi tutte ombre senza figli, ecco la vostra 
birra. Voi non potete bere la birra che è già versata in questo 
recipiente grande » (nel settore destro). « Quella è la birra desti- 
nata alle ombre che hanno fatto figli». Poi mette nel chipang’u 
il pezzo di fango nero del fiume e vi pone sopra il fascio nsama. 
Dell’argilla nera malowa si dice che «indebolisce le ombre che 
provocano la malattia ». 

Un’altra differenza fra le due forme della ‘recinzione’ del 
chipang'u è che in quella che sottolinea il dualismo sessuale viene 
conficcata una freccia dietro il recipiente del compartimento di 
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sinistra, con la punta in giù (v. Fig. 18). La freccia sta per il 
marito della paziente. In diversi riti Ndembu compaiono frecce 
provviste di questo significato e il nome che si dà al prezzo della 
sposa pagato dal marito è nsewu, ‘freccia’. Nei riti che sotto- 
lineano la dicotomia fra fecondità e sterilità la freccia non si usa. 
In questi sembra esservi un’equazione tra sterilità e gemellanza, 
perché spesso i gemelli muoiono; troppo è come troppo poco. Ma 
in tutti e due i tipi la pianta rampicante fluviale molu wa- 
Wubwang'u è intrecciata lateralmente ai rami fronzuti verticali 
dell’altare. 

La paziente viene fatta sedere su una stuoia davanti a que- 
sto altare e intorno alle spalle le vengono disposti tralci di 
imolu wa Wubwang'u, per darle fecondità e soprattutto una buona 
provvista di latte (v. Fig. 19). Poi viene diligentemente spruz- 
zata di medicina mentre quelli che chiamerò i ‘riti della feconda 
contesa dei sessi’ infuriano allegramente nel luogo destinato alla 
danza tra l’altare e la capanna della paziente. Si considera buona 
cosa se si vede che le restano attaccati alla pelle dei pezzetti di 
festarsi delle ombre del Wubwang'u. Rendono ‘visibile’ a tutti 
l’ombra in questa forma gemellare, anche se trasformata in foglie. 


LA FECONDA CONTESA DEI SESSI. 


L’aspetto del Wubwang'u sul quale vorrei adesso richiamare 
l’attenzione sono gli scherzi tra i sessi che caratterizzano due delle 
sue fasi. Si ha qui un’espressione del paradosso dei ‘gemelli’ 
sotto forma di scherzo o, come dicono gli Ndembu, ‘un rapporto 
scherzoso’ (wusensi). I riti fanno riferimento in modo esplicito 
alla divisione dell'umanità in uomini e donne e alla comparsa 
del desiderio sessuale, sottolineando la differenza tra di essi sotto 
forma di comportamento antagonistico. Le ombre dei morti, per 
il fatto che si crede diano il proprio nome e le proprie caratte- 
ristiche personali a neonati dei due sessi e che in certo senso ri- 
nascano in loro, in certo modo non hanno sesso. Quello che viene 
sottolineato è il loro generico carattere umano, o forse la loro 
bisessualità. Ma i vivi si differenziano secondo il sesso e le diffe- 
renze del sesso sono, come scrive Gluckman (1955) «esagerate 
dal costume» (p. 61). Nel Wubwang'u gli Ndembu sono osses- 
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sionati dalla divertente contraddizione che, quanto più i sessi 
sottolineano le loro differenze e la reciproca aggressività, tanto 
più desiderano il rapporto sessuale. Intonano canzoni oscene e 
rabelaisiane durante la raccolta delle ‘ medicine’ nella boscaglia 
e verso la fine della danza pubblica, mentre la paziente viene 
spruzzata con queste medicine, e alcune di queste canzoni sotto- 
lineano il conflitto sessuale mentre altre sono ditirambi che esal- 
tano l’unione sessuale, spesso specificamente designata come adul- 
terina. Si crede che queste canzoni ‘rafforzino’ (ku-kolesha) sia 
le medicine che la paziente. Si crede anche che rendano forti i 
partecipanti, sia sessualmente che nel corpo. 

Prima di intonare le canzoni oscene, gli Ndembu cantano una 
formula speciale, kaikaya wò, kakwawu weleli (« qui si fa un’altra 
cosa »), che ha l’effetto di rendere legittima la menzione di argo- 
menti che altrimenti sarebbero, nella loro terminologia, «un 
oggetto segreto di vergogna o di pudore» (chuma chakujinda 
chansonyi). La stessa formula viene ripetuta nelle situazioni legali 
che riguardano argomenti come l’adulterio e le infrazioni del- 
l’esogamia, dove sono presenti sorelle e figlie o parenti acquisite 
(aku) degli attori e degli imputati. Gli Ndembu hanno un’espres- 
sione tradizionale per spiegare i canti del Wubwang'u. « In questi 
canti non c'è vergogna perché la mancanza di vergogna è [una 
caratteristica] del trattamento curativo del Wubwang'u» (kamina 
kakadi nsonyi mulonga kaWubwang'u kakuuka nachu nsonyi 
kwosi). In breve, il Wubwang'u è un’occasione di irriverenza 
autorizzata e di spudoratezza prescritta. Ma nel comportamento 
concreto non viene esibita promiscuità sessuale; l’indecenza viene 
espressa soltanto a parole e a gesti. 

I canti, in entrambe le fasi, sono disposti in un certo ordine. 
All’inizio gli appartenenti a un sesso deprezzano gli organi ses- 
suali e la valentìa degli appartenenti all’altro sesso, esaltando i 
propri. Le donne rinfacciano beffardamente ai propri mariti di 
avere amanti in segreto e gli uomini ribattono che tutto quello 
che ricevono dalle donne sono le malattie veneree, conseguenza 
dell’adulterio. Dopo, entrambi i sessi celebrano in termini lirici 
i piaceri del rapporto sessuale. L'atmosfera è allegra e aggressi- 
vamente gioviale, mentre uomini e donne si danno da fare per 
zittirsi reciprocamente a forza di grida (v. Fig. 20). Si ritiene 
che il canto faccia piacere alla manifestazione dell'ombra forte 
e allegra del Wubwang'u. 
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Nafuma mwifundi kumwemwueta, 
« Vado via per insegnarle a sorridere, 


Iyayi lelu iyayi kumwemueta. 

a tua madre, oggi, a tua madre, come sorridere. 
Kakweji nafu namueki, 

Appare la luna che se n’è andata, 

Namomi iyala hakumwemueta. 

ho visto l’uomo al quale sorridere. 

Eye iyayi eye! 

Madre! 

Twaya sunda kushiya nyisong'a, 

Vieni e accoppiati perché le malattie se ne vadano, 
Lelu tala mwitaku mwazowa. 

Oggi guarda una vulva bagnata. 

Nyelomu eyeye, nyelomu! 

Madre del pene! Madre del pene! 


Ye yuwamuzang'isha. 
Ti darà un grande piacere. 


Nashinkaku. Nashinki dehi. 
Io non finisco. Ho già finito. 


Wasemang'a yami wayisema, 

Tu dai la vita, sono io che do la vita, 
Nimbuyi yami. 

Sono il maggiore dei gemelli. 


Mwitaku mweneni dalomu kanyanya, 
Una grande vulva, un piccolo pene, 


Tala mwitaku neyi mwihama dachimbu, 

Guarda, una vulva come sulla fronte di un leone, 

Nafumahu ami ng'ang’a yanyisunda. 

Me ne vado, io che seno un vero stregone dell’accoppiamento. 
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Kamushindi ilomu, 

Ti strofinerò il pene, 

Youwu iyayi, yowu iyayi! 

Madre, oh madre! 

Mpang'a yeyi yobolang'a chalala. 

Il tuo scroto gonfio stimola davvero la vulva. 


Muwitaku wakola nilomu dakola, 
Una forte vulva e un forte pene, 


Komana yowana neyi matahu, wuchi wawutowala sunji yakila. 


x 


Quanto solletica, come l’erba! L’accoppiamento è come il dolce 
[ miele. 
Ilomu yatwahandang'a, 


Il pene mi sta facendo diventare forte, 


Ey uelili neyi wayobolang’a, inu mutong’a winzeshimu. 
Hai fatto qualcosa mentre giocavi con la mia vulva, ecco il cesto, 
[riempilo ». 


SCHERZI TRA I SESSI E SCHERZI TRA CUGINI 


Quello che è notevole è la perfetta parità tra i sessi in questa 
canzonatura e in questo flyting reciproco — per dirla con un 
termine preso a prestito dai libelli in versi dei poeti chauceriani 
scozzesi. Non vi è alcun accenno che faccia pensare a un ‘rituale 
di ribellione’, nel senso di Gluckman (1954). Quello che viene 
rappresentato nel Wubwang'u sembra piuttosto riferibile al con- 
flitto tra il principio della virilocalità, che collega tutta la paren- 
tela maschile ed espelle quella femminile dai villaggi nativi, e 
quello della matrilinearità, che ribadisce la sostanziale supre- 
mazia strutturale della discendenza in linea femminile. Tra questi 
princìpi c'è un equilibrio soddisfacente nella vita quotidiana, 
come ho spiegato in Schism and Continuity in an African Society 
(1957). Gli Ndembu collegano in modo esplicito la scherzosità 
del Wubwang'u agli scherzi tradizionali tra cugini incrociati. En- 
trambi si chiamano wusensi e comportano un elemento di batti- 
becco spiritoso di argomento sessuale. 

L’importanza del rapporto di cuginanza incrociata (wusonyi) 
nella società Ndembu deriva in gran parte dall’antitesi tra virilo- 
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calità e matrilinearità. Infatti nei villaggi i figli di sorelle di uo- 
mini appartenenti alla generazione anziana della parentela di parte 
materna tendono ad essere circa il doppio dei figli di questi uomi- 
ni (Turner, 1957, Tabella 10, p. 71). Essi formano un gruppo 
unico in quanto membri di una medesima generazione genea- 
logica in opposizione alla generazione anziana più prossima. Ma 
i cugini sono anche divisi gli uni dagli altri: i figli degli abitanti 
maschi dei villaggi contendono ai cugini incrociati i favori e le 
attenzioni dei padri. In una società a discendenza matrilineare inol- 
tre la virilocalità dà all’individuo due villaggi nei quali egli può 
legittimamente pretendere di risiedere, e cioè quello dei parenti pa- 
terni e quello dei parenti materni. In pratica molti sono in con- 
flitto per il richiamo a due solidarietà contrastanti, quella alla parte 
paterna e quella alla parte materna. Eppure, come figlio di un 
padre e di una madre, ciascuno rappresenta l’unione di entrambi. 

Ritengo che il peso approssimativamente uguale dei vincoli col 
lato maschile e femminile della famiglia esistente nella società 
Ndembu, senza considerare a priori dominante nessuno dei due 
gruppi, sia simbolizzato nel Wubwang'u dall’opposizione rituale 
tra uomini e donne. Il rapporto di cuginanza incrociata è il vin- 
colo parentale che esprime nel modo più pieno la tensione feconda 
tra questi princìpi, poiché esprime l’unità residenziale di persone 
legate sia da parte di madre che da parte di padre. I cugini incro- 
ciati di sesso opposto sono incoraggiati a sposarsi e, prima del 
matrimonio, possono indulgere in giochi amorosi e in scherzi licen- 
ziosi. Il matrimonio infatti produce una unione temporanea dei 
sessi, le cui differenze, stereotipate ed esasperate dal costume, sono 
state associate a princìpi uguali ed opposti dell’organizzazione so- 
ciale. Per questo non è incongruo rispetto al modo di considerare 
le cose che hanno gli Ndembu il fatto che paragonino la scherzosità 
tra i sessi del Wubwang'u agli scherzi tra cugini incrociati. Anche 
il Wubwang'u, nonostante tutta la sua licenziosità, celebra l’istitu- 
zione del matrimonio — col simbolismo dell’arco mpanza e di una 
freccia, rappresentante il marito, piantata nell’altare del chipang’u. 
Questa freccia simbolizza il marito della paziente. Nel rituale del- 
la pubertà femminile, una freccia posta nell’albero mudyi è il sim- 
bolo dello sposo e invero il termine per indicare il pagamento più 
importante che si fa per il matrimonio è nsewu, che significa 
‘ freccia”. L’impulso sessuale è addomesticato e messo al servizio 
della società mediante l’istituzione del matrimonio; è quanto sug- 
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gerisce il simbolismo. E il matrimonio tra cugini incrociati, sia 
per parte di madre che per parte di padre, è la forma preferita. 


LA CONCORRENZA TRA MATRILINEARITÀ E VIRILOCALITÀ 
PER L’AFFILIAZIONE RESIDENZIALE 


La società Ndembu, lo ripeto ancora una volta, è regolata da 
due princìpi residenziali di forza pressoché uguale: la discenden- 
za in linea materna e la virilocalità-patrilocalità. Questi princìpi 
tendono ad essere competitivi piuttosto che a coesistere, come ho 
evidenziato in Schism and Continuity (1957) e questo è dovuto in 
parte a motivi ecologici. Gli Ndembu coltivano principalmente 
la cassava, che cresce su molti tipi di terreno e cacciano animali 
della foresta, che si trovano in tutto il loro territorio. Non tengo- 
no armenti e gli uomini attribuiscono un grande valore alla caccia, 
che può essere esercitata in tutto il territorio Ndembu. C’è acqua 
dappertutto. Non c’è niente che tenga vincolata la popolazione a 
zone limitate del territorio. Esistendo due modalità principali di 
affiliazione, la situazione ecologica non pesa a favore di nessuno dei 
due princìpi. È dove una comunità africana è ancorata a zone li- 
mitate di terreno fertile o può sfruttare soltanto un tipo di risorse 
mobili (come una grande quantità di bestiame), che si tende a 
trovare il prevalere regolare in più campi di attività di un solo 
principio di organizzazione dei rapporti di parentela: la linea pa- 
terna o la linea materna. Nelle condizioni ecologiche degli Ndembu 
l’affliazione residenziale attraverso i legami maschili (marito e 
padre) è in regime di libera concorrenza con la matrilinearità. Un 
villaggio può presentare, nella composizione residenziale, la preva- 
lenza di un modo in un determinato momento e dell’altro in un 
altro momento. 

Ritengo che questa concorrenza strutturale tra i princìpi essen- 
ziali dell’affiliazione residenziale sia un elemento decisivo per spie- 
gare 1) il modo in cui gli Ndembu trattano i gemelli e 2) il mo- 
do in cui concettualizzano la dualità, in termini cioè non di una cop- 
pia di simili ma di una coppia di opposti. L’unità di una coppia 
di questo tipo è quella di una unità in tensione o Gestalt, nella 
quale la tensione è costituita da forze o realtà ineliminabili, impla- 
cabilmente opposte e la cui natura come unità è costituita e tenuta 
insieme proprio dalle forze che al suo interno sono in competizio- 
ne. Se queste forze irrefrenabili reciprocamente legate convivono 
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in un essere umano o in gruppo sociale, possono anche costituire 
unità forti, tanto più se i due princìpi o i due protagonisti del 
conflitto sono consapevolmente riconosciuti e accettati. Sono uni- 
tà naturali autogeneratesi, da tenere distinte dalle piatte unità 
arbitrarie che si possono riprodurre dall’esterno. Però non sono 
neanche del tutto uguali alle coppie dialettiche di opposti di Hegel 
o di Marx, nelle quali una parte, dopo essersi imposta all’altra, dà 
origine a nuove contraddizioni al proprio interno. Data l’unifor- 
mità dell’ecologia Ndembu, le parti di questa unità in tensione 
sono reciprocamente legate e, proprio nel loro opporsi, formano 
e costituiscono questa unità. Non si distruggono a vicenda; in un 
certo senso si provocano vicendevolmente, come fanno in forma sim- 
bolica i due sessi che si motteggiano nel Wubwang'u. Soltanto una 
trasformazione socioeconomica può spezzare questo tipo di Gestalt 
sociale. 

In Schism and Continuity ho cercato di analizzare diversi aspet- 
ti di questo tipo di unità: matrilinearità contro virilocalità; l’indi- 
viduo ambizioso contro i più vasti legami della parentela di parte 
materna; la famiglia elementare contro il gruppo dei fratelli ute- 
rini, opposizione che si può considerare anche nei termini di ten- 
sione tra princìpi patrifiliali e matrilineari; la sfrontatezza dei 
giovani contro il dispotismo degli anziani; la ricerca di status 
contro la responsabilità; le stregonerie — cioè i sentimenti ostili, 
i malanimi e i rancori — contro l’amichevole rispetto degli altri, 
ecc. L'unità Ndembu può contenere tutte queste forze e tutti questi 
princìpi; le appartengono, la colorano, costituiscono questa unità. 
Non possono invece esservi contenute le pressioni moderne e l’accu- 
mulazione di denaro. 

Che cosa accade, allora, nel corso del rituale del Wubwang'u? 
I princìpi in opposizione non sono sempre conciliati e fusi. Come 
possono esserlo finché gli Ndembu rimangono al livello di tecno- 
logia e con la particolare ecologia che ho descritto? Ma, invece 
di scontrarsi nei cieco antagonismo dell’interesse materiale, « sen- 
za vedere nient’altro che se stessi », per così dire, il loro conflitto 
viene reistituito nell’unità trascendente, cosciente e riconosciuta del- 
la società Ndembu. della quale sono i princìpi. E così, in un certo 
senso, per un po’. diventano davvero un gioco di forze! invece di 


! Mia cognata. Helen Barnard della Wellington University, in Nuova Zelanda, mi 
ha segnalato l’esistenza di una impostazione analoga nella nozione indù del lila. 
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essere un’aspra lotta. Gli effetti di questo ‘ gioco” si cancellano ra- 
pidamente, ma temporaneamente viene estratto l’aculeo da certi 
rapporti disturbati. 


LA GEMELLARITÀ COME MISTERO E ASSURDITÀ 


Gli episodi rituali che ho presentati, anche se in modo super- 
ficiale — i Riti della Sorgente del Fiume e il Doppio Altare con 
la Feconda Contesa dei Sessi — si riferiscono a due aspetti del 
paradosso della gemellarità. Il primo è identificabile nel fatto che 
la nozione 2= 1 può essere considerata un mistero. In effetti, gli 
Ndembu caratterizzano il primo episodio con un termine che con- 
tiene questo senso. È mpang’u, termine che si riferisce all’episodio 
centrale e più esoterico di un rituale. La stessa parola significa 
anche ‘una frase o parola d’ordine segreta’, come quelle usate 
dai novizi e dai loro guardiani nella capanna della circoncisione. 
1 riti presso la sorgente del fiume sono misteri religiosi come quelli 
degli antichi Greci e Romani o dei cristiani moderni, poiché 
si riferiscono a temi nascosti o inesplicabili, al di là della ragione 
umana. Il secondo aspetto è la convinzione Ndembu che 2="1 sia 
un’assurdità, una beffa enorme e anche brutale. Tanta parte del lo- 
ro rituale è dedicata al fatto di procurare fecondità di vario tipo, 
ma la madre di figli gemelli ne ha ricevuta troppa in una volta sola. 

Il fatto interessante, sia nel mistero che nell’assurdità della 
gemellarità, è che gli Ndembu, nel rituale del Wubwang'u, hanno 
scelto di presentare i tipi principali di coppie complementari e an- 
titetiche riconosciute nella loro cultura. In questo aspetto del mi- 
stero, tuttavia, c'è anche la chiara comparsa del triangolo sacro 
di colori bianco-rosso-nero (v. Turner, 1967, pp. 69-81). Questi 
colori costituiscono per gli Ndembu rubriche classificatorie sotto 
le quali viene raccolta e disposta una gerarchia di oggetti rituali, 
persone, attività, episodi, gesti, eventi, idee e valori. Alla sorgen- 
te del fiume l’argilla bianca e quella rossa vengono unite al fango 
freddo e nero del fiume e il tutto viene interpretato come l’unione 
dei sessi in un matrimonio pacifico e fecondo. Ma è chiaro che il 
triangolo, per il modo in cui compare in altri rituali, più comples- 
si e fondamentali, soprattutto quelli della crisi vitale, ha un signi- 
ficato più profondo di quello specifico a questa situazione, nel con- 
testo del suo valore semantico complessivo. Rappresenta tutto l’or- 
dine sociale e cosmico riconosciuto dagli Ndembu, in un’armonia e 
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in un equilibrio nel quale sono risolte misticamente tutte le con- 
traddizioni empiriche. Alla confusione provocata dal manifestarsi 
delle ombre nel Wubwang'u si contrappone qui ritualmente la raffi- 
gurazione di un ordine quintessenziale, raffigurazione che si ritie- 
ne sia dotata di efficacia e non sia semplicemente una raccolta di 
segni conoscitivi. 

Il Wubwang'u è un rituale che passa regolarmente dall’espres- 
sione di un disordine giocoso all’espressione di un ordine cosmico 
per tornare poi al disordine — e per risolversi infine trasferendo 
la paziente ad un isolamento parziale dalla vita secolare, finché non 
sia allontanata da lei la condizione pericolosa. Questa oscillazione 
è in una certa misura omologa rispetto alla struttura processuale 
dell’Isoma. Ma la differenza principale tra questi riti è il costante 
risalto dato nel Wubwang'u all’opposizione tra i due sessi e fra i 
princìpi sociali di affiliazione derivanti dai genitori di sesso oppo- 
sto. Nell’Isoma la diade del sesso era subordinata all’antitesi vi- 
ta/morte. Nel Wubwang'u il tema principale è quello dell’opposi- 
zione sessuale. 


UN’INTERPRETAZIONE NDEMBU DEL WUBWANG'U 


Temo di non aver lasciato finora abbastanza spazio agli Ndembu 
per parlare in prima persona del significato del Wubwang'u. Per 
far conoscere la loro ‘visione dall’interno” e per mettere i lettori 
in grado di confrontare la loro interpretazione con la mia, tradurrò 
i commenti degli adepti del Wubwang'u che ho registrato durante 
le esecuzioni dei riti o poco dopo durante discussioni informali. 

Comincerò con un breve resoconto dell’intero procedimento 
nelle parole di un dottore esperto, di sesso maschile: 


Neyi nkaka wavwalili ampamba, 
«Se la nonna [della paziente] ha partorito dei gemelli, 
neyi nkaka yindi nafwi dehi 


« . 


e se la nonna è già morta, 


chakuyawu nakuhong’a kutiya mukwakuhong'a 
quando vanno dall’indovino e l’indovino risponde 
nindi nkaka yeyi diyi wudi naWubwang'u 

e dice: ‘È la tua nonna che ha il Wubwang'u, 
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diyi wunakukwati nakutwali, 
è lei che si è impadronita di te, 
kulusemu lwa Wubwang'u 


che ti ha portato nella condizione riproduttiva del Wubwang'u, 


dichu chochina kikukeng'a walwa 


e così, per ciò, desidera la birra 


nakumwimbila ng’oma yaWNubwang'u 
per suonare i tamburi [o la danza] del Wubwang'u. 


Neyi wudinevumu akumujilika hakuvwala chachiwahi. 

Se tu hai un utero [per es., sei incinta], essa ti impedisce 
di partorire bene. 

Neyi eyi navwali dehi chachiwahi 

Se hai già partorito bene, 


kunyamuna mazu amakulu 
ci | deve essere]un rinnovamento e una diffusione di quelle parole 
del passato 


hikuyimwang'a hikuteta acheng’i 
e il taglio [delle medicine] [cioè, i riti devono essere ripetuti] 


nakuwelishamu mwana mukeki. 
affinché il bambino possa essere lavato in [esse]. 


Neyi nawa aha mumbanda navwali ampamba 
Qualche volta quando una donna ha partorito dei gemelli 


akuya ninyana mwisang’a 
andranno coi figli nella boscaglia 


nakumukunjika kunyitondu yakumutwala kumeji 
e la faranno stare vicino agli alberi e la porteranno all’acqua 


nakusenda nyolu 
e porteranno tralci [della pianta rampicante molu wa Wubwang'u] 


yakupakata nakukosa mama yawu 


per drappeggiarli [sopra e sotto le sue braccia] e laveranno la 
loro madre 
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ninyana hamu hikutwala anyana ku mukala. 

— e anche i figli proprio nello stesso modo — e porteranno i 
bambini al villaggio. 

Kushika kuna ku mukala 


Quando arrivano al villaggio, 


hikutung'a chipangu kunona yitumbu 

costruiscono un [piccolo] recinto [per fare un altare] e raccol- 
gono medicine 

hikusha mu mazauwi izamu dimu danyanya dakusha 

e le mettono in ciotole per medicine [o vasi d’argilla] — una 
ciotola piccola [o vaso] 

nyisoka yachifwifu chansama 


peri germogli verdi di un fascio di foglie per una persona sterile 


hikwinka muchipang’u china chanyanya 


lo mettono in questo piccolo recinto, 


hikunona izawu hikwinka mu chipang’u cheneni. 

prendono [un'altra] ciotola per medicine e la mettono nel re- 
cinto grande. 

Akwawu anading’i nakuhang’ana nanyoli 


Altri stavano danzando con le piante rampicanti, 


asubolang’a nyoli nakutenteka mu chipang'u. 


si tolgono le piante rampicanti e le mettono nel recinto. 


Kushala yemweni imbe-e hakuwelisha anyana hamu 

Rimangono lì anche loro cantando e lavano i bambini [con la 
medicina] 

nakuhitisha munyendu; 


e li passano sotto le [proprie] gambe; 


chikukwila namelele hikuyihang'a; 
questo viene fatto nel tardo pomeriggio, quando essi li inseguono; 


mwakukama nawufuku kunamami. 
quando dormono, nella notte, tutto è finito. 
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Mafuku ejima anyana ching’a kuyiwelisha mu mazauu, 


Ogni giorno devono lavare i bambini [con la medicina] nelle 
ciotole, 


hefuku hefuku diku kukala kwawanyana ampamba. 


un giorno dopo l’altro finché i gemelli crescono ». 


Considerazioni 


Questo è un resoconto del Wubwang'u in poche parole, che, 
naturalmente, tralascia molti di quegli affascinanti particolari che 
costituiscono per gli antropologi gli indizi più importanti per 
cogliere l’universo privato di una cultura. Risulta chiaro che 
l’ombra affliggente nel Wubwang'u è tipicamente una madre de- 
funta di gemelli (nyampasa). Era anch’essa membro del culto, 
giacché nel pensiero rituale Ndembu, come ho osservato, soltanto 
un membro defunto del culto può affliggere i vivi nel modo di 
manifestarsi trattato da quel culto. Ancora una volta il testo evi- 
denzia che l’afflizione si colloca nella linea di discendenza ma- 
terna. Tuttavia, i commenti di altri informatori insistono sul 
fatto che un’ombra maschile può ‘manifestarsi nel Wubwang'u” 
se è stato padre di gemelli (sampasa) o lui stesso un gemello. 
Personalmente però non ho mai registrato un solo caso di questo 
genere. Il Wubwang'u non è considerato uno spirito indipendente, 
ma il modo in cui un’ombra ancestrale rende noto ai vivi il pro- 
prio scontento. 

Secondo altri informatori, sono «le donne che spiegano agli 
uomini le medicine e le tecniche curative del Wubwang'u». Un 
dottore era stato istruito dalla sorella, che era una nyampasa, ma- 
dre di gemelli. Questi continuava dicendo che i gemelli erano mor- 
ti entrambi — e in effetti è molto comune che uno dei due muoia 
o che muoiano tutti e due, poiché gli Ndembu affermano che la 
madre favorirà l’uno nell’allattamento e nel cibo trascurando 
l’altro o cercherà di nutrirli tutti e due allo stesso modo con 
quantità di cibo sufficiente per uno soltanto. Vi sono termini par- 
ticolari per indicare i gemelli: il maggiore è mbuya, il minore 
kapa. Il figlio che li segue in ordine di nascita si chiama chikomba, 
ed è suo dovere suonare i tamburi rituali nella celebrazione del 
Wubwang'u. Spesso i riti vengono eseguiti per il chitomba e sua 
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madre quando il bambino comincia a camminare, per ‘renderlo 
forte’. Un chikomba può diventare anche dottore del Wubwang'u. 
Per quanto gli uomini vengano istruiti nelle medicine dalle adep- 
te di sesso femminile del culto, sono loro che diventano dottori 
principali e maestri delle cerimonie. Un segno del loro status è 
il doppio campanello di caccia (mpwambu), che rappresenta an- 
cora una volta la duplicità della gemellanza. 


I SALTI CON LA FRECCIA 


La conclusione dei riti insiste ancora una volta sulla divisio- 
ne sessuale. Al tramonto, il dottore anziano prende il cesto da 
vagliatura, che è stato deposto sul recipiente nel compartimento 
‘ femminile ’, lo mette sulla testa della paziente, poi lo solleva e 
lo abbassa più volte. Quindi mette sul cesto tutto il resto dell’at- 
trezzatura rituale e tiene il tutto in alto. Successivamente prende 
la freccia, la mette tra il primo e il secondo dito del piede sini- 
stro e invita la paziente a prenderlo alla vita. Quindi la coppia 
si dirige saltando sulla gamba destra alla capanna della paziente. 
Due ore dopo la donna viene fatta uscire e viene lavata con 
quello che rimane della medicina del vaso d’argilla, o ciotola 
della medicina. 

Concludo questa descrizione dei riti del Doppio Altare con un 
testo che descrive in modo completo l’episodio del saltellamento 
con la freccia: 


Imu mumuchidika. 
«Ecco che cos'è il rituale. 


Neyi chidika chaWubwang’u chinamani dehi namelele 
Quando il rituale del Wubwang'u è già finito nel tardo pomeriggio 


chimbuki wukunona nsewu 
il dottore prende la freccia 


wukwinka mumpasakanyi janyinu yakumwendu wachimunswa. 
e la mette nella fessura tra le dita del piede sinistro. 


Muyeji wukwinza wukumukwata nakumukwata mumaya. 


La paziente viene e lo prende alla vita. 
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Chimbuki neyi wukweti mfumwindi 
Se il dottore prende il marito di lei 


mumbanda wukumukwata mfumrindi mumavya 
la donna afferra il marito intorno alla vita 


hiyakuya kanzonkwela mwitala 
e vanno saltellando nella capanna 


nakuhanuka munyendu yawakwawu adi muchisu. 
e passano tra le gambe delle altre persone che sono alla porta. 


Iyala ning’odindi akusenda wuta ninseuu mwitala dawu. 


L’uomo e sua moglie portano un arco e una freccia nella loro 
capanna. 


Chimbanda wayihoshang’a 
Il dottore dice loro: 


nindi mulimbamulimba 

‘ Andate nel recinto [come un uomo dice alle sue pecore o alle 
capre], 

ing'ilenu mwitala denu ing'ilenu mwuitala 

entrate nella vostra capanna, entrate nella vostra capanna’. 


Chakwing'ilawu antu ejima hiyakudiyila kwawu kunyikala yawu. 
Quando ci entrarono, tutti se ne andarono ai loro villaggi. 


Tunamanishi. 
Abbiamo finito ». 


Considerazioni 


Vale la pena di osservare che il termine per indicare ‘tra le 
dita dei piedi’, mumpasakanyi, è etimologicamente legato al ter- 
mine mpasa, parola rituale per ‘ gemelli’. Nel rituale Ndembu 
in genere, la freccia sta per l’uomo o il marito e viene tenuta nel- 
la mano destra, mentre l’arco rappresenta la donna ed è tenuto 
nella mano sinistra. Arco e freccia insieme simbolizzano il ma- 
trimonio. ‘Saltellare’ (kuzonkwela) sta per rapporto sessuale e 
ha questo significato nei riti di circoncisione dei ragazzi, quando 
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i novizi sono obbligati a saltellare su una gamba sola, come aspet- 
to della disciplina durante l’isolamento. Nel Wubwang'u il dotto- 
re e la paziénte saltellano sulla gamba destra, perché la destra 
è il lato della forza. L’espressione mulimbamulimba viene gridata 
agli animali domestici quando vengono condotti nei loro recinti 
per la notte. Significa l’aspetto bestiale della gemellarità che, co- 
me modalità di nascita multipla, è considerata più adeguata agli 
animali che agli uomini. La galleria di gambe formata dagli adep- 
ti e sotto la quale devono passare il padre e la madre dei ge- 
melli somiglia a quella che si trova nei riti di circoncisione e sotto 
la quale devono passare i guardiani giovani dei novizi. Questo 
tunnel, come abbiamo visto, nel Mukanda è formato dagli uomini 
anziani e significa 1) forza sessuale per i guardiani giovani che 
vi passano sotto e 2) il rito di passaggio dal grado di junior a 
quello di senior. Nel Wubwang'u sembra significare, per omologia, 
l’incorporazione dei genitori dei gemelli nel gruppo di culto del 
Wubwang'u, nel quale vengono partoriti dai corpi degli adepti. 


Conclusione 
1. Forme di dualità 


Il rituale della gemellarità tra gli Ndembu mette in particolare 
risalto la maggior parte dei tipi di dualità riconosciuti dagli Ndem- 
bu. La divisione tra uomini e donne, la contrapposizione tra ranco- 
ri meschini e privati e sentimenti sociali, e quella tra sterilità e 
fecondità si ritrovano sia nel Wubwang'u che nell’Isoma. Ma il 
Wubwang'u presenta alcune caratteristiche che gli sono peculiari. 
Mostra in modo pieno l’animalità e l’umanità del sesso, nelle for- 
me dell’eccessiva produzione di figli, afancandole al mistero del 
matrimonio, che unisce i dissimili e domina gli eccessi. La coppia 
viene al tempo stesso esaltata per il contributo eccezionale che dà 
alla società e maledetta perché ha ecceduto. Contemporaneamente, 
la profonda contradddizione tra discendenza matrilineare e patri- 
lateralità emerge nel rapporto allegramente rumoroso e scherzoso 
tra i sessi, confrontata in modo esplicito al rapporto scherzoso tra 
cugini incrociati. Inoltre c’è nei riti una forte tensione verso l’egua- 
litarismo; i sessi sono rappresentati come uguali, anche se opposti. 
Questa parità esprime qualcosa di profondo nella natura di tutti i 
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sistemi sociali — idea che è sviluppata in modo più ampio nel ca- 
pitolo terzo. Un evento, come la gemellarità, che esorbita dalle 
classificazioni ortodosse della società, viene paradossalmente trasfor- 
mato nell’occasione rituale di un’ostentazione di valori che si ri- 
feriscono alla comunità nel suo complesso, come unità omogenea e 
non strutturata che trascende le proprie differenziazioni e contrad- 
dizioni. Questo tema, del dualismo tra ‘struttura’ e communitas 
e il loro risolversi finale nella societas, visto non come entità senza 
tempo ma come processo, dominerà i prossimi tre capitoli del libro. 


2. L’oscenità prescritta 


Sembra appropriato menzionare qui uno studio importante e 
ingiustamente trascurato del professor Evans-Pritchard, Some 
Collective Expressions of Obscenity in Africa, ripubblicato di re- 
cente nella sua raccolta di saggi The Position of Women in Primiti- 
ve Society (1965a). Questo studio afferma i seguenti punti: 


1) Vi sono dei tipi di comportamento osceno [nella società africana], 
la cui espressione è sempre collettiva. Sono generalmente proibiti, ma in al- 
cune occasioni sono permessi o prescritti; 


2) Queste occasioni rivestono tutte un’importanza sociale e rientrano 
approssimativamente sotto due voci, Cerimonie Religiose e Iniziative Econo- 
miche Comuni (p. 101). 

Egli spiega l’oscenità nel modo seguente: 

1) Il fatto che la società escluda le proibizioni normali dà un partico- 
lare risalto al valore sociale dell’attività; 


2) Inoltre canalizza le emozioni umane in canali espressivi prescritti 
nei periodi di crisi umana (p. 101). 


Il Wubwang'u rientra perfettamente in questa categoria di riti 
di oscenità prescritta e stereotipata, per quanto contenga episodi 
decisivi di esaltazione del matrimonio, la cui struttura di rapporti 
caratteristicamente impedisce espressioni di oscenità. Quello che 
ci troviamo di fronte nei riti dei gemelli è in realtà un addome- 
sticamento di quegli impulsi selvaggi, sessuali e aggressivi, che gli 
Ndembu ritengono condivisi da uomini e animali. Le energie ori- 
ginarie liberate nel simbolismo manifesto della sessualità e della 
ostilità tra i sessi sono canalizzate verso simboli capitali che rap- 
presentano l’ordine strutturale e i valori e le virtù dai quali tale or- 
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dine dipende. Ogni opposizione è superata e trascesa in una unità 
ricuperata, una unità che, per giunta, è rafforzata proprio da quel- 
le forze che la mettono in pericolo. Questi riti dimostrano che un 
aspetto del rituale è dato dal fatto di essere uno strumento per met- 
tere al servizio dell’ordine sociale proprio quelle forze del disordi- 
ne implicite nella struttura dell'uomo come mammifero. Biologia 
e struttura sono messe nel giusto rapporto dall’attivazione di una 
successione ordinata di simboli, che hanno la doppia funzione di 
comunicare e produrre effetti. 


CAPITOLO TERZO 


LIMINALITÀ E COMMUNITAS 


FORMA E ATTRIBUTI DEI RITES DE PASSAGE 


In questo capitolo riprendo un tema che ho esaminato rapida- 
mente altrove (Turner, 1967, pp. 93-111), ne osservo alcune va- 
riazioni e alcune ulteriori implicazioni per lo studio della cultura 
e della società. Questo tema è rappresentato anzitutto dalla na- 
tura e dalle caratteristiche di quella che Arnold van Gennep (1960) 
ha chiamato la ‘ fase liminale’ dei rites de passage. Van Gennep 
ha definito i rites de passage come «i riti che accompagnano ogni 
modificazione di posto, di stato, di posizione sociale e di età ». Per 
mettere in evidenza la differenza tra ‘ stato’ e ’ transizione ’, utiliz- 
zo il termine ’stato’ comprendendovi tutti gli altri da lui usati. 
È un concetto più ampio di quello di status o ‘ufficio’ e si ri- 
ferisce a ogni tipo di condizione stabile o ricorrente, culturalmente 
riconosciuta. Van Gennep ha dimostrato che tutti i riti di passag- 
gio o di ‘ transizione ’ sono contrassegnati da tre fasi: separazione, 
margine (o limen, che in latino significa ‘ soglia ’) e aggregazione. 
La prima fase (di separazione) comprende un comportamento sim- 
bolico che significa il distacco dell’individuo o del gruppo da un 
punto precedentemente fissato della struttura sociale, da un insie- 
me di condizioni culturali (uno ‘stato ’) o da entrambi. Durante il 
periodo ‘ liminale’, che segue, le caratteristiche del soggetto del 
rito (il ‘ passeggero ’) sono ambigue; egli passa attraverso una si- 
tuazione culturale che ha pochi attributi (o nessuno) dello stato 
passato o di quello a venire. Nella terza fase (riaggregazione o rein- 
corporazione) si compie il passaggio. Il soggetto rituale, individua- 
le o collettivo, è di nuovo in uno stato relativamente stabile, in vir- 
tù del quale ha diritti e doveri di fronte agli altri di tipo chiaramen- 
te definito e ‘ strutturale’; ci si aspetta che si comporti secondo 
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certe norme tradizionali e criteri etici che vincolano il titolare di 
una posizione sociale in un sistema di tali posizioni. 


Liminalità 


Gli attributi della liminalità o delle personae ‘ liminali’ (perso- 
ne limite), sono necessariamente ambigui, poiché questa condizio- 
ne e queste persone sfuggono o scivolano tra le maglie della rete 
classificatoria che normalmente colloca stati e posizioni nello spa- 
zio culturale. Gli esseri liminali non sono né da una parte né dal- 
l’altra; stanno in uno spazio intermedio (betwixt and between) tra 
le posizioni assegnate e distribuite dalla legge, dal costume, dalle 
convenzioni e dal cerimoniale. In quanto tali, l'ambiguità e l’inde- 
terminatezza dei loro attributi trovano espressione in una ric- 
ca varietà di simboli nelle numerose società che ritualizzano le 
transizioni sociali e culturali. Per esempio, la liminalità viene 
spesso paragonata alla morte, al fatto di essere nell’utero, all’in- 
visibilità; all’oscurità, alla bisessualità, al deserto e a un’eclissi so- 
lare o lunare. 

Gli esseri liminali, come i neofiti nei riti di iniziazione o 
della pubertà, possono essere rappresentati come chi non possiede 
niente. Possono essere mascherati da mostri, essere coperti soltanto 
da una striscia di tessuto o essere del tutto nudi, per dimostrare che 
in quanto esseri marginali non hanno status, proprietà, insegne, ve- 
sti secolari che possano indicare il rango o il ruolo, la posizione in 
un sistema di parentela — in breve, niente che possa distinguerli 
dagli altri neofiti o iniziandi. Il loro comportamento è normalmente 
passivo o umile; è implicito che debbano obbedire ai loro maestri 
e accettare senza lamentarsi punizioni arbitrarie. È come se li 
si riducesse o li si livellasse a una condizione uniforme per rimo- 
dellarli da capo e dotarli di nuove capacità per metterli in grado 
di affrontare la loro nuova situazione nella vita. Al proprio interno 
i neofiti tendono a sviluppare intensa solidarietà ed egualitarismo. 
Le distinzioni di rango e di status della vita ordinaria scompaiono o 
si livellano. Nell’/Isoma la condizione della paziente e del marito 
aveva alcuni di questi attributi — la passività, l’umiltà, la quasi 
nudità — in un ambiente simbolico che rappresentava al tempo 
stesso una tomba e un utero. Nelle iniziazioni comprendenti un 
lungo periodo di isolamento, come i riti di circoncisione di molte 
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società tribali o l'ammissione alle società segrete, c’è spesso una 
ricca proliferazione di simboli liminali. 


Communitas 


Ai fini del nostro studio l’aspetto interessante nei fenomeni di 
liminalità è la mescolanza di umiltà e sacralità, di omogeneità e so- 
lidarietà che essi offrono. In questi riti ci appare un ‘ momento den- 
tro il tempo e al di fuori del tempo’, dentro e fuori la struttura so- 
ciale secolare, che rivela, anche se in modo fugace,.il riconosci. 
mento (per simboli, se non sempre nel linguaggio) di un legame 
sociale generalizzato che ha smesso di essere e contemporanea. 
mente tuttavia deve essere suddiviso in una molteplicità di lega- 
mi strutturali. Sono i legami organizzati in termini di gerarchie 
di casta, di classe o di rango o di opposizioni segmentarie nelle 
società senza stato predilette dagli antropologi politici. È come se 
vi fossero qui due ‘ modelli ’ principali per i rapporti tra gli esseri 
umani, modelli che si affiancano e si alternano. Il primo è quello 
della società come sistema strutturato, differenziato e spesso gerar- 
chico di posizioni politico-giuridico-economiche, con molti tipi di 
valutazioni, che separano gli uomini in termini di ‘più’ o di 

‘ meno ’. Il secondo, che emerge in modo riconoscibile nel periodo 

liminale, è quello della società come comitatus, comunità o anche 
comunione non strutturata o rudimentalmente strutturata e rela- 
tivamente indifferenziata di individui uguali che si sottomettono 
insieme all’autorità generale dei majores rituali. 

Preferisco il termine latino communitas a * comunità’, per di- 
stinguere questa modalità di rapporto sociale da un’area di vita 
comune ’. La distinzione tra struttura e communitas non è sempli- 
cemente quella ben nota tra ‘ profano ’ e ‘sacro’ o quella, per esem- 
pio, tra politica e religione. Certe cariche fisse delle società tri- 
bali hanno molti attributi sacri; in effetti, ogni posizione sociale ha 
alcune caratteristiche di sacralità. Ma questa componente ‘ sacra’ è 
acquisita dai titolari di queste posizioni durante i riti di passaggio, 
nei quali è cambiata la loro posizione. Qualcosa della sacralità 
di quella temporanea umiltà e assenza di modelli si trasferisce e 
tempera l’orgoglio di chi occupa una posizione o un incarico su- 
periore. Non si tratta semplicemente di attribuire un marchio ge- 
nerale di legittimità alle posizioni strutturali di una società, come 
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ha sostenuto persuasivamente Fortes (1962, p. 86). Si tratta in- 
vece del riconoscimento di un legame umano essenziale e genera- 
le, senza il quale non ci potrebbe essere società. La liminalità im- 
plica che l’alto non potrebbe essere tale se non esistesse il basso 
e che chi sta in alto deve sperimentare che cosa significa stare in 
basso. C’era sicuramente anche un intendimento di questo tipo die- 
tro la decisione del principe Filippo, qualche anno fa, di mandare 
per qualche tempo il figlio, erede legittimo del trono britannico, 
in una scuola della boscaglia australiana, per imparare a ‘ far vi- 
ta dura”. 


Dialettica del ciclo evolutivo 


L’inferenza che io traggo da tutto ciò è che, per gli individui 
e per i gruppi, la vita sociale è un tipo di processo dialettico che 
comporta in successione esperienze di alto e basso, di communitas 
e di struttura, di omogeneità e di differenziazione, di uguaglianza 
e disuguaglianza. Il passaggio da uno status inferiore a uno status 
superiore avviene attraverso un limbo nel quale non c’è status. 
In tale processo gli opposti si costituiscono reciprocamente, per 
così dire, e sono reciprocamente indispensabili. Inoltre, poiché 
in concreto ogni società tribale è composta di più persone, gruppi 
e categorie diverse, ciascuna col proprio ciclo evolutivo, in un 
determinato momento molti compiti collegati a posizioni fisse 
coesistono con molti passaggi tra varie posizioni. In altre parole, 
nella propria esperienza di vita ogni singolo individuo si trova 
esposto alternativamente alla struttura e alla communitas, a stati 
e a transizioni. 


LA LIMINALITÀ DI UN RITO DI INSEDIAMENTO 


Sarà utile qui un rapido esempio, fornito da un rite de pas- 
sage degli Ndembu dello Zambia, relativo allo status più alto 
di quella tribù, quello del capo anziano Kanongesha. Aumenterà 
anche la nostra conoscenza del modo in cui gli Ndembu utiliz- 
zano e spiegano i loro simboli rituali. Il capo anziano o supremo 
occupa tra gli Ndembu, come in molte altre società africane, una 
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posizione paradossale, poiché rappresenta contemporaneamente lo 
apice della gerarchia strutturata giuridico-politica e la comunità 
totale come unità non strutturata. Simbolicamente egli è anche 
lo stesso territorio tribale e le sue risorse. La fertilità del territorio 
e l'immunità dalla siccità, dalla carestia, dalla malattia e dal 
flagello degli insetti sono legate alla sua carica e alla sua condi- 
zione sia fisica che morale. Presso gli Ndembu i poteri rituali del 
capo anziano si combinavano e trovavano un limite in quelli 
posseduti da un capotribù anziano della popolazione autoctona 
Mbwela, che solo dopo una lunga lotta si era sottomessa ai con- 
quistatori Lunda condotti dal primo Kanongesha. Al capotribù 
denominato Kafwana, degli Humbu, un ramo degli Mbwela, spet- 
tava un importante diritto. Fra il diritto di conferire e di impre- 
gnare di sostanze medicinali periodicamente il simbolo supremo 
di status nelle tribù di origine Lunda, il bracciale lukanu, fatto 
con genitali e tendini umani e immerso nel sangue sacrificale di 
schiavi e di schiave ad ogni insediamento. Il titolo rituale del 
Kafwana era Chivwikankanu, ‘colui che indossa il lutanu’. Aveva 
anche il titolo di Mama yaKanongesha, ‘ madre di Kanongesha ’, 
perché dava simbolicamente la vita ad ogni nuovo occupante di 
quella carica. Si diceva inoltre che il Kafwana insegnava ad ogni 
nuovo Kanongesha le medicine della stregoneria, che lo facevano 
temere dai rivali e dai subordinati — indice forse di debole 
centralizzazione politica. 

Il lukanu, conferito originariamente dal capo di tutti i Lunda, 
lo Mwantiyanvwa, che regnava nel Katanga a distanza di molte 
miglia verso il nord, era trattato ritualmente dal Kafwana e te- 
nuto nascosto da lui durante gli interregni. Il potere mistico del 
lukanu, e quindi del fatto di essere Kanongesha, derivava con- 
giuntamente da Mwantiyanvwa, fonte politica, e Kafwana, fonte 
rituale: il suo impiego per il bene del territorio e della popola- 
zione era nelle mani di una serie di singoli insigniti della dignità 
di capo in successione. La derivazione del Mwantiyanvwa simbo- 
lizzava l’unità storica della gente Ndembu e la sua differenzia- 
zione politica in dignità di sottocapi sotto il Kanongesha; la pe- 
riodica inpregnazione di medicamenti effettuata dal Kafwana sim- 
bolizzava il territorio — del quale Kafwana era il ‘ proprietario ’ 
originario — e la comunità totale che vi viveva. Le invocazioni 
quotidiane che gli rivolgeva Kanongesha, all’alba e al tramonto, 
erano per la fertilità e la continuità della salute e della forza 


116 STRUTTURA E ANTISTRUTTURA 


del territorio, delle sue risorse animali e vegetali — in breve per 
il bene pubblico. Però il lukanu aveva un aspetto negativo; 
Kanongesha poteva usarlo per maledire. Si credeva che se egli 
toccava il terreno col lukanu e pronunciava una certa formula, 
la persona o il gruppo maledetti sarebbero diventati sterili, la loro 
terra infeconda e la loro selvaggina invisibile. Nel lukanu, infine, 
Lunda e Mbwela erano uniti nel concetto comune di terra e 
tradizione Ndembu. 

Nel rapporto tra Lunda e Mbwela, e tra Kanongesha e Kaf- 
wana, ritroviamo una distinzione consueta in Africa tra la popo- 
lazione forte politicamente o militarmente e la popolazione autoc- 
tona sottomessa, che è tuttavia potente ritualmente. Iowan Lewis 
(1963) ha descritto questi inferiori dal punto di vista strutturale 
affermando che hanno «il potere o i poteri dei deboli » (p. 111). 
Un esempio ben noto in letteratura si trova nella descrizione che 
Meyer Fortes fa dei Tallensi del Chana settentrionale, dove i 
Namoo con la loro venuta portarono il rango di capo supremo e 
un culto ancestrale molto elaborato ai Tale autoctoni, i quali. 
per parte loro, sono considerati dotati di importanti poteri rituali 
relativamente alla terra e alle sue caverne. Nella grande Festa 
Golib, che si tiene ogni anno, l’unione dei poteri del capo e di 
quelli sacerdotali è simbolizzata nel matrimonio mistico tra il 
capo di Tongo, leader dei Namoo, e il grande sacerdote della 
terra, il Golibdaana, dei Tale, descritti rispettivamente come ‘ ma- 
rito’ e ‘ moglie’. Tra gli Ndembu, anche Kafwana è considerato, 
come abbiamo visto, simbolicamente femminile rispetto a Kanon- 
gesha. Potrei moltiplicare gli esempi di questo tipo di dicotomia, 
a diffusione universale, traendoli da fonti esclusivamente africane. 
L’aspetto che vorrei sottolineare qui è che esiste una certa omo- 
logia tra la ‘debolezza’ e ‘passività’ della liminalità nelle 
transizioni diacroniche tra stati e status e l’inferiorità ‘ strutturale ” 
o sincronica di certe persone, gruppi e categorie sociali nei sistemi 
politici, giuridici ed economici. La condizione di ‘liminale’ e 
quella di ‘ inferiore’ si trovano spesso associate ai poteri rituali 
e alla comunità totale, considerata come un tutto indifferenziato. 

Per tornare ai riti di insediamento del Kanongesha tra gli 
Ndembu, la componente liminale di questi riti ha inizio con la 
costruzione di un piccolo riparo di foglie alla distanza di un 
miglio circa dal villaggio principale. Questa capanna è nota col 
nome di kafu o kafwi, termine che gli Ndembu fanno derivare da 
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ku-fwa, ‘ morire’, poiché è qui che l’eletto-capo muore alla sua 
condizione di cittadino comune. Nella liminalità degli Ndembu 
abbondano le immagini di morte. Per esempio, il luogo sacro e 
segreto nel quale vengono circoncisi i novizi è denominato ifwilu 
o chifwilu, termine ricondotto anch’esso a ku-fwa. L’eletto-capo, 
vestito soltanto di un logoro perizoma, e una moglie rituale, che 
è la sua moglie anziana (mwadyi) o una schiava particolare, 
denominata per l’occasione lutanu (dal bracciale regale) e vestita 
allo stesso modo, sono invitate da Kafwana ad entrare nel riparo 
kafu subito dopo il tramonto. Aggiungerò che anche il capo in 
questi riti è denominato mwadyi o lukanu. La coppia vi viene 
condotta come se si trattasse di malati. I due si siedono rannic- 
chiandosi in una posizione di vergogna (rsonyi) o pudore, mentre 
vengono lavati con medicine mescolate con acqua portata dal 
Katukang'onyi, il punto del fiume dove si fermarono i capi ance- 
strali della diaspora dei Lunda meridionali, nel viaggio iniziato 
dalla capitale di Mwantiyanvwa, prima di separarsi per fondare 
dei regni propri. La legna destinata a questo fuoco non dev'essere 
tagliata con la scure, ma deve trovarsi sul terreno. Questo vuol 
dire che è un prodotto della terra e non un prodotto lavorato. 
Osserviamo ancora una volta l’unione tra lo spirito ancestrale 
Lunda e le potenze della terra. 

Subito dopo comincia il rito di Kumukindvila, che alla lettera 
significa ‘ pronunciare parole cattive o offensive contro di lui; 
lo si potrebbe chiamare ‘L’Oltraggio dell’Eletto-Capo”. Ha inizio 
quando Kafwana fa un taglio nella parte inferiore del braccio 
sinistro del capo — sul quale l’indomani verrà infilato il brac- 
ciale luktanu — mette della medicina dentro l’incisione e preme 
uno stoino sulla parte superiore del braccio. Poi il capo e la 
moglie vengono fatti sedere, in modo decisamente brusco, sullo 
stoino. La moglie non deve essere incinta, perché si ritiene che 
i riti che seguono distruggano la fecondità. Inoltre la coppia deve 
astenersi dai rapporti sessuali per parecchi giorni prima dei riti. 

A questo punto Kafwana dà inizio alla seguente omelia: 


Taci! Tu sei uno sciocco meschino ed egoista, uno dal cattivo carattere. 
Tu non ami i tuoi simili, con loro ti arrabbi soltanto! Grettezza e fur- 
lo è lutto quel che hai! Tuttavia ti abbiamo chiamato qui e diciamo che 
devi assumere la dignità di capo. Metti via la grettezza, metti da parte la 
rabbia, abbandona i rapporti adulterini, abbandonali immediatamente! Ti 
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abbiamo concesso la dignità di capo. Devi mangiare con gli altri uomini, 
devi vivere bene con loro. Non preparare le medicine della stregoneria per 
divorare i tuoi simili nelle loro capanne — è proibito! Abbiamo voluto te 
e te soltanto come nostro capo. Tua moglie prepari il cibo per la gente che 
verrà qui nella capitale. Non essere egoista, non tenere per te il rango di 
capo! Devi ridere con la gente, devi astenerti dalla stregoneria, se per caso 
ti ci sei già dedicato! Non devi uccidere la gente! Non devi essere ingenero- 
so con la gente! 

Ma tu, Capo Kanongesha, Chifwanakenu [' figlio che somiglia al padre ’] 
di Mwantiyanvwa, tu hai danzato per la tua dignità di capo perché il tuo 
predecessore è morto [cioè, perché tu lo hai ucciso]. Ma oggi tu sei nato 
nuovo capo. Devi conoscere la gente, oh Chifwanakenu. Se una volta eri 
meschino e avevi l’abitudine di mangiare da solo la tua polpa di cassava o 
mangiare la tua carne da solo, oggi hai il rango di capo. Devi abbando- 
nare le tue abitudini egoiste, devi far buona accoglienza a chiunque, tu 
sei il capo! Non devi essere adultero e litigioso. Non devi consentire che 
giudizi parziali pesino su nessun caso di legge che riguardi la tua gente, 
soprattutto quando riguardi i tuoi figli. Devi dire: « Se qualcuno ha dor- 
mito con mia moglie, o mi ha fatto offesa, oggi io non devo giudicare in- 
giustamente il suo caso. Non devo serbare rancore nel mio cuore ». 


Dopo questa arringa, chiunque ritenga di essere stato ingiu- 
riato dall’eletto-capo in passato ha diritto di oltraggiarlo e di 
esprimergli nel modo più pieno il proprio rancore, entrando nei 
particolari quanto vuole. L’eletto-capo, mentre si svolge tutto 
ciò, deve starsene seduto in silenzio con la testa piegata verso 
il basso, ‘ modello di totale pazienza’ ed umiltà. Intanto Kafwana 
lo spruzza di medicina, battendo di tanto in tanto le proprie 
natiche contro di lui (kumubayisha) in modo offensivo. Molti 
informatori mi hanno detto che «un capo è proprio come uno 
schiavo (ndung’u), la notte prima di prendere la sua carica ». 
Gli si impedisce di dormire, in parte per sottoporlo a una dura 
prova, in parte perché si afferma che se si assopisce farà brutti 
sogni riguardanti le ombre dei capi morti, « che diranno che non 
ha il diritto di succedere loro, dal momento che li ha uccisi ». 
Kafwana, i suoi assistenti e altri uomini importanti, come i capi 
villaggio, maltrattano il capo e sua moglie — oltraggiata in modo 
analogo — e gli ordinano di andare a cercare legna da ardere 
e di fare altri lavori servili. Il capo non può offendersi per nes- 
suno di questi compiti né avvalersene in futuro contro queste 


persone. 
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ATTRIBUTI DEGLI ESSERI LIMINALI 


In questo caso la fase di riaggregazione comprende l’insedia- 
mento pubblico del Kanongesha con ogni pompa e cerimonia. 
Questo argomento, pur essendo del massimo interesse nello studio 
del ruolo di capo tra gli Ndembu e relativamente ad una corrente 
importante dell’antropologia sociale britannica contemporanea, qui 
non ci riguarda. La nostra attenzione in questo momento è rivolta 
alla liminalità e ai poteri rituali dei deboli. Questi si presentano 
sotto due aspetti. In primo luogo, Kafwana e gli altri cittadini 
comuni Ndembu si rivelano privilegiati per il fatto di poter 
esercitare un’autorità sulla suprema autorità della tribù. Nella 
liminalità il subalterno diventa il dominante. In secondo luogo 
la suprema autorità politica viene rappresentata ‘ come uno schia- 
vo’. richiamando alla mente quell’aspetto presente nella consa- 
crazione del papa nella cristianità occidentale, quando è chiamato 
ad essere il servus servorum Dei. È evidente che una parte del 
rito ha quella che Monica Wilson (1957, pp. 46-54) ha chiamato 
una ‘ funzione profilattica °. Il capo deve esercitare nei riti un auto- 
controllo per poter in seguito avere il dominio di sé di fronte 
alle tentazioni del potere. Ma il ruolo del capo umiliato non è 
che un esempio esasperato di un tema ricorrente nelle situazioni 
liminali. Questo tema è la privazione degli attributi preliminali 
e postliminali. 

Consideriamo gli elementi principali dei riti Kumukindyila. 
Il capo e la moglie sono vestiti allo stesso modo, con un perizoma 
stracciato, e condividono lo stesso nome — mwadyi. Questo ter- 
mine si usa anche per i ragazzi che stanno per essere iniziati e 
per la prima moglie, in ordine cronologico, di un uomo. È un 
indice dello stato anonimo dell" iniziando’. Questi attributi di 
mancanza di sesso e anonimia sono particolarmente caratteristici 
della liminalità. In molti tipi di iniziazione nei quali i neofiti sono 
dei due sessi, maschi e femmine sono vestiti in modo simile e 
vengono designati con lo stesso termine. Questo accade, per esem- 
pio, in molte cerimonie battesimali di sette cristiane o sincretiste 
africane: per esempio, nel culto Bwiti del Gabon (James Fer. 
nandez; comunicazione personale). Lo si trova anche nell’inizia- 
zione alla società funeraria Ndembu dei Chiwila. Simbolicamente, 
tutti gli attributi che distinguono categorie e gruppi nell’ordine 
sociale strutturato subiscono qui una sospensione; i neofiti non 
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sono altro che entità in transizione, finora senza posto né posizione. 

Altre caratteristiche sono la sottomissione e il silenzio. Non 
solo il capo nei riti in esame, ma anche i neofiti in molti rites de 
passage devono sottomettersi ad un’autorità che è precisamente 
quella della comunità intera. Questa comunità è la depositaria 
di tutta la gamma dei valori, delle norme, delle attitudini, dei 
sentimenti e dei rapporti della cultura. Quelli che la rappresentano 
nei singoli riti — e possono variare da un rituale all’altro — 
rappresentano l’autorità generica della tradizione. Nelle società 
tribali, inoltre, la parola non è soltanto comunicazione, ma anche 
potere e saggezza. La saggezza (mana) che viene rivelata nella li- 
minalità sacra non è semplicemente un insieme di parole e di 
frasi; ha un valore ontologico, rimodella l’essere stesso del neofito. 
È per questo che nei riti Chisungu dei Bemba, così ben descritti 
da Audrey Richards (1956), della ragazza in isolamento si dice 
che ‘viene fatta diventare donna’ dalle più anziane — e la tra- 
sformano le istruzioni verbali e non verbali che riceve con mas- 
sime e simboli, soprattutto la rivelazione dei sacra tribali sotto 
forma di figure di terracotta. 

Il neofito nella liminalità deve essere una tabula rasa, una 
lavagna vuota, sulla quale viene inciso il sapere e la saggezza 
del gruppo, per gli aspetti che si riferiscono al nuovo status. Le 
dure prove e le umiliazioni, spesso di carattere fisico e volgare, 
alle quali vengono sottoposti i neofiti rappresentano in parte una 
distruzione dello status precedente e in parte intendono temperarli 
per prepararli ad affrontare le nuove responsabilità e trattenerli 
fin da ora da un abuso dei nuovi privilegi. Gli deve essere mo- 
strato che di per sé stessi non sono che argilla o polvere, semplice 
materia, sulla quale la società imprime una forma. 

Un altro tema liminale esemplificato nei riti Ndembu di 
investitura è la continenza sessuale. Si tratta di un tema che per- 
vade il rituale Ndembu. Infatti, la ripresa dei rapporti sessuali 
generalmente è un segno cerimoniale del ritorno alla società come 
struttura di status. Se è vero che questo è un aspetto di certi tipi 
di comportamento religioso in quasi tutte le società, nella società 
preindustriale che attribuisce una importanza particolare alla 
parentela come base di molti tipi di appartenenza di gruppo, la 
continenza sessuale ha una forza religiosa ancora maggiore. Il 
motivo è che la parentela, o i rapporti modellati secondo l’idioma 
della parentela, costituiscono uno dei fattori principali di differen- 
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ziazione strutturale. Il carattere indifferenziato della liminalità si 
riflette nella discontinuità dei rapporti sessuali e nell’assenza di 
una netta polarità sessuale. 

Nel tentativo di afferrare il significato della liminalità, è istrut- 
tivo analizzare l’omelia di Kafwana. Il lettore ricorderà che egli 
rimproverava all’eletto-capo l’egoismo, la meschinità, il furto, la 
collera, la stregoneria e l’avidità. Tutti questi vizi rappresentano 
il desiderio di possedere per sé quello che deve essere diviso per 
il bene comune. Il titolare di uno status elevato è particolarmente 
tentato di servirsi dell'autorità conferitagli dalla società per sod- 
disfare questi desideri privati e privanti. Ma egli deve considerare 
i propri privilegi come doni dell’intera comunità, che in ultima 
istanza è titolare di un diritto prevalente su tutte le sue azioni. 
La struttura e gli altri incarichi derivanti da essa sono visti 
quindi come strumenti della comunità costituita e non come mezzi 
di ingrandimento personale. Il capo non deve ‘tenersi per sé la 
dignità di capo’. Deve ‘ridere con la gente’ e il riso (ku-seha) 
per gli Ndembu è una qualità ‘bianca’ ed è presente nella defi- 
nizione di ‘bianchezza’ o di ‘cose bianche’. La bianchezza rap- 
presenta la rete connettiva ininterrotta che dovrebbe idealmente 
comprendere i vivi e i morti. È il giusto rapporto tra le persone, 
intese come esseri umani, e i suoi frutti sono la salute, la forza 
e tutte le cose buone. Una risata ‘bianca’, per esempio, che si 
manifesta in modo visibile nel luccichio dei denti, rappresenta 
amicizia e buona compagnia. È il contrario dell’orgoglio (winyi) 
e delle invidie segrete, delle cupidigie e dei rancori che a livello 
comportamentale producono la stregoneria (wuloji), il furto 
(wukombi), l’adulterio (Xushimbana), la bassezza (chifiva) e l’omi- 
cidio (wubanji). Un uomo, anche dopo esser diventato capo, deve 
continuare a far parte come membro dell’intera comunità delle 
persone (antu) e dimostrarlo ‘ridendo con loro’, rispettando i 
loro diritti, ‘ facendo buona accoglienza’ a tutti? e condividendo 
il cibo con loro. La funzione mortificatrice della liminalità non 
è limitata a questo tipo di iniziazione, ma è una componente di 
altri tipi in molte culture. Un esempio ben noto è quello della 
veglia del cavaliere medioevale, la notte prima ch'egli riceva 
l’accollata, quando deve impegnarsi a servire i deboli e gli indi- 
genti e a meditare sulla propria indegnità. La sua forza successiva 
si ritiene che derivi in parte da questa immersione profonda 
nell’umiltà. 
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Le pedagogie della liminalità rappresentano dunque la con- 
danna di due tipi di separazione dal vincolo generale della com- 
munitas. Il primo tipo consiste nell’agire esclusivamente in ter- 
mini di diritti derivanti dal fatto di esser titolare di una carica 
nella struttura sociale. Il secondo consiste nel seguire i propri 
impulsi psicobiologici a spese dei propri simili. Nella maggior 
parte dei tipi di liminalità viene attribuito un carattere mistico al 
sentimento dell’appartenenza al genere umano e in moltissime 
culture questa fase di transizione è posta strettamente in rapporto 
a credenze relative a poteri protettivi e punitivi di esseri o poteri 
divini o preter-umani. Per esempio, quando l’eletto-capo Ndembu 
emerge dall’isolamento, uno dei suoi sottocapi — che svolge un 
ruolo sacerdotale nei riti di insediamento — fa una recinzione 
rituale intorno all’abitazione del nuovo capo e prega nel modo 
seguente le ombre dei capi precedenti, dinanzi alla popolazione 
riunitasi per assistere all’insediamento: 


Ascoltate, tutti voi. Kanongesha è nato oggi alla dignità di capo. Que- 
sta argilla bianca (mpemba), con la quale saranno consacrati il capo, gli al- 
tari ancestrali e gli officianti, è per voi per tutti i Kanongesha del passato 
riuniti qui [a questo punto gli antichi capi vengono citati per nome]. 
E, perciò, tutti voi che siete morti guardate il vostro amico che è asceso 
[sullo scanno di capo], affinché egli possa essere forte. Egli deve continua- 
re a pregarvi bene. Deve proteggere i bambini, deve prendersi cura di tut- 
ti, nomini e donne, perché possano essere forti e perché egli stesso sia 
gagliardo. Ecco la tua argilla bianca. Io ti ho investito, o capo. Tu, o po- 
polo, devi elevare suoni di lode. La dignità di capo è apparsa. 


Nei riti di tutto il mondo i poteri che nella liminalità model. 
lano i neofiti rendendoli atti ad assumere il nuovo status sono 
avvertiti come superiori ai poteri umani, per quanto siano invocati 
e canalizzati dai rappresentanti della comunità. 


LA LIMINALITÀ IN CONTRAPPOSIZIGNE AL SISTEMA DI STATUS 


Esprimiamo adesso, alla maniera di Lévi-Strauss, la differenza 
tra le proprietà della liminalità e quelle del sistema di status, 
servendoci di una serie di discriminazioni od opposizioni binarie. 
Queste possono essere ordinate nel modo seguente: 
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Transizione/stato 
Totalità/parzialità 
Omogeneità/eterogeneità 
Communitas/struttura 
Uguaglianza/disuguaglianza 
Anonimia/sistemi di nomenclatura 
Assenza di proprietà/proprietà 
Assenza di status/status 
Nudità o vestiario uniforme/distinzione nel vestiario 
Continenza sessuale/sessualità 
Minimizzazione delle distinzioni sessuali/accentuazione delle distin- 
{zioni sessuali 
Assenza di rango/distinzioni di rango 
Umiltà/giusto orgoglio della posizione 
Noncuranza per l’aspetto personale/cura dell’aspetto personale 
Assenza di distinzioni della ricchezza/distinzioni della ricchezza 
Mancanza di egoismo/egoismo 
Obbedienza totale/obbedienza soltanto al rango superiore 
Sacralità/secolarità 
Istruzione sacra/sapere tecnico 
Silenzio/parola 
Sospensione dei diritti e dei doveri di parentela/diritti e doveri di 
[ parentela 
Riferimento continuo ai poteri mistici/riferimento intermittente ai po- 
[teri mistici 
Stoltezza/sagacia 
Semplicità/complessità 
Accettazione del dolore e delle sofferenze/fuga dal dolore e dalle sof- 
[ ferenze 
Eteronomia/gradi di autonomia 


Questo elenco potrebbe essere considerevolmente allungato, se 
volessimo ampliare l’arco delle situazioni liminali considerate. 
Inoltre i simboli nei quali queste proprietà si manifestano e si 
concretizzano sono vari e molteplici e si riferiscono spesso ai 
processi fisiologici della morte e della nascita, dell’anabolismo 
e del catabolismo. Il lettore si sarà accorto subito che molte di 
queste proprietà formano quello che riteniamo caratteristico della 
vita religiosa nella tradizione cristiana. Senza dubbio anche i 
musulmani, i buddisti, gli indù e gli ebrei potrebbero includerne 
molte tra le loro caratteristiche religiose. Si direbbe che sia acca- 
duto questo: che con il crescente specializzarsi della società e 
della cultura, con la progressiva complessità della divisione so- 
ciale del lavoro, quella che nella società tribale era essenzialmente 
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una serie di qualità transizionali intermedie tra stati definiti della 
cultura e della società è diventata anch’essa uno stato istituzio- 
nalizzato. Però permangono tracce della qualità di passage della 
vita religiosa in formulazioni quali: «Il cristiano è uno straniero 
nel mondo, un pellegrino, un viandante, senza un posto ove pog- 
giare la testa ». La transizione qui è diventata una condizione 
permanente. ln nessuna collocazione questa istituzionalizzazione 
della liminalità è stata contrassegnata e definita in modo più 
chiaro che negli stati monastici e mendicanti delle grandi religioni 
del mondo. 

Per esempio, la Regola cristiana occidentale di san Benedetto 
« provvede alla vita di uomini che desiderano vivere in comunità 
e dedicarsi interamente al servizio di Dio mediante l’autodisci- 
plina, la preghiera e il lavoro. Devono essere essenzialmente delle 
famiglie, sotto la vigilanza e il controllo assoluto di un padre 
(l’abate); individualmente sono tenuti alla povertà personale, alla 
astensione dal matrimonio e all’obbedienza ai superiori e sono 
vincolati dai voti di stabilità e di conversione dei costumi [origi- 
nariamente sinonimo di vita comune, ‘ monachesimo’, in con- 
trapposizione alla vita secolare]; un certo grado di austerità è 
imposto dall’ufficio notturno, dal digiuno, dall’astinenza dalla 
carne e dalle limitazioni della conversazione» (Attwater, 196], 
p. 51 — i corsivi sono miei). Ho sottolineato le voci che presen- 
tano una notevole somiglianza con la condizione dell’eletto-capo 
durante la transizione ai riti di insediamento pubblico, quando 
entra nel suo regno. I riti di circoncisione Ndembu (Mukanda) 
offrono altri paralleli tra i neofiti e i monaci benedettini. Erving 
Goffman (Asylums, 1962 - trad. it., 1968) esamina quelle che 
egli chiama le « caratteristiche delle istituzioni totali ». Tra queste 
egli comprende i monasteri e dedica molta attenzione ai « processi 
di spoliazione e di livellamento, che ignorano completamente le 
distinzioni sociali con le quali i postulanti si presentano ». Cita 
poi il consiglio di san Benedetto all’abate: « Che non vi sia distin- 
zione alcuna di persona nel monastero. Che nessuno sia più amato 
di un altro, se non eccelle: nel fare un buon lavoro o nell’obbe- 
dienza. Che nessuno, di nobile nascita, sia tenuto in conto più 
di colui che era prima uno schiavo, se non per un motivo ragio- 
nevole » (trad. cit., p. 145). 

Qui i paralleli con i Mukanda sono sorprendenti. I novizi 
vengono ‘spogliati’ degli abiti secolari quando vengono fatti 
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passare sotto una simbolica porta d’ingresso; sono ‘livellati’ 
perché vengono privati del nome precedente e ricevono tutti la 
designazione comune mwadyi, o ‘novizio’, e sono trattati nello 
stesso modo. Una delle canzoni cantate alle madri dei novizi da 
coloro che effettuano la circoncisione, la notte precedente la 
circoncisione, contiene questo verso: “< Anche se tuo figlio è figlio 
di un capo, domani sarà come uno schiavo » — esattamente come 
un eletto-capo è trattato come uno schiavo prima del suo insedia- 
mento. Inoltre, l’istruttore anziano della capanna di isolamento 
è scelto in parte perché è padre di più ragazzi da sottoporre ai 
riti e diventa il padre di tutto il gruppo, una specie di ‘ abate”, 
per quanto il suo titolo Mfumwa tubwiku significhi alla lettera 
‘ marito dei novizi’, per sottolineare il loro ruolo passivo. 


IL PERICOLO MISTICO E I POTERI DEI DEBOLI 


Ci si può domandare perché le situazioni e i ruoli liminali 
siano quasi dappertutto accompagnati da attribuzione di proprietà 
magico-religiose, o perché queste situazioni siano così spesso consi- 
derate pericolose, di cattivo auspicio o contaminanti per le persone, 
gli oggetti, gli eventi e i rapporti che non siano stati incorporati 
ritualmente nel contesto liminale. La mia opinione è semplice- 
mente che dal punto di vista di chi è interessato al mantenimento 
della ‘struttura’ ogni manifestazione consistente di communitas 
deve apparire pericolosa e anarchica e dev’essere limitata, con 
prescrizioni, proibizioni e condizioni. Inoltre, come ha affermato 
recentemente Mary Douglas (1966), ciò che non può essere clas- 
sificato chiaramente nei termini dei criteri tradizionali di classifi- 
cazione o cade in uno spazio intermedio, tra confine e confine 
classificatorio, è considerato quasi ovunque ‘ contaminante ” e ‘ peri- 
coloso’ (passim). 

Per riprendere quanto ho detto in precedenza, la liminalità 
non è l’unica manifestazione culturale della communitas. In mol- 
tissime società ci sono altri settori di. manifestazione facilmente 
riconoscibili per i simboli che vi si raggruppano intorno e le 
credenze che vi sono unite, come ‘i poteri dei deboli’, o, in altre 
parole, gli attributi permanentemente o temporaneamente sacri di 
uno status o di una posizione bassi. All’interno di sistemi strut- 
turali stabili, esistono numerose dimensioni organizzative. Abbiamo 
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già notato che gli autoctoni soggiogati detengono poteri mistici 
e morali in modo integrale sulle società, il cui quadro politico 
è costituito dalla stirpe o dall’organizzazione territoriale dei con- 
quistatori sopraggiunti. In altre società — gli Ndembu e i Lamba 
dello Zambia, per esempio — si possono indicare le associazioni 
di culto i cui membri, in virtù di sventure comuni e di circo- 
stanze debilitanti, si sono assicurati il riconoscimento di poteri 
terapeutici relativamente a beni umani comuni quali la salute, 
la fecondità e il clima. Queste associazioni travalicano componenti 
importanti del sistema politico secolare quali le stirpi, i villaggi, 
i ruoli di sottocapo e di capo. Si potrebbe inoltre citare il ruolo 
di popoli strutturalmente esigui e politicamente insignificanti al- 
l’interno di sistemi nazionali, come difensori di valori religiosi e 
morali, quali gli ebrei anticamente nel Vicino Oriente, gli irlan- 
desi nella cristianità alto-medievale e gli svizzeri nell'Europa 
moderna. 

Molti autori hanno richiamato l’attenzione sul ruolo del buffone 
di corte. Max Gluckman (1965) per esempio scrive: «Il giullare 
di corte operava come un arbitro privilegiato della morale, che 
si poteva permettere di farsi beffe del re e dei cortigiani, o del 
signore del castello ». I buffoni erano «generalmente uomini di 
bassa estrazione — sul continente europeo qualche volta erano 
preti — i quali chiaramente uscivano dalla condizione normale... 
In un sistema nel quale per gli altri era difficile elevare il biasimo 
contro il capo di una unità politica, potremmo qui trovarci di 
fronte a un buffone istituzionalizzato, operante al livello più alto 
dell’unità... un buffone in grado di esprimere sentimenti di morale 
calpestata ». Egli ricorda inoltre che i giullari di molti sovrani 
africani erano «spesso nani o altri scherzi di natura ». Una fun- 
zione simile avevano i suonatori di tamburo dell’imbarcazione 
regale Barotse, con la quale il re e la sua corte si spostavano 
dalla capitale, nella pianura alluvionale dello Zambesi, a uno 
dei suoi bordi durante le inondazioni annuali. Essi godevano. 
del privilegio di poter gettare in acqua chiunque, tra i grandi 
nobili, « avesse offeso loro e il loro senso di giustizia nell’anno 
precedente» (pp. 102-104). Queste figure, che rappresentavano i 
poveri e i deformi, sembrano simbolizzare i valori morali della 
comunità contro il potere coercitivo delle supreme autorità po- 
litiche. 

La letteratura popolare abbonda di figure simboliche, come 
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‘ mendicanti ’, ‘ terzogeniti ’, ‘ piccoli sarti” * e ‘ sempliciotti ’, che 
spogliano i detentori di posizioni elevate e di alti uffici della loro 
presunzione e li riducono al livello della comune umanità e morta- 
lità. E ancora, tutti conosciamo il western tradizionale, con lo 
‘ straniero” misterioso e senza patria, senza ricchezza e senza nome, 
che riporta l’equilibrio morale e legale in un contesto locale di 
rapporti di potere politici, eliminando gli ingiusti boss secolari, 
che opprimono i piccoli proprietari. Gli appartenenti a gruppi 
culturali ed etnici disprezzati o proscritti svolgono ruoli importanti 
nei miti e nei racconti popolari come rappresentanti o espressioni 
di valori umani universali. Sono famosi tra questi il buon Sama- 
ritano, il violinista ebreo Rothschild nel racconto di Cechov /l 
violino di Rothschild, Jim, lo schiavo negro fuggitivo di Mark 
Twain in Huckleberry Finn, e la Sonia di Dostoevskij, la pro- 
stituta che redime l’aspirante ‘ superuomo ’ nietzschiano Raskolni- 
kov, in Delitto e castigo. 

Tutti questi tipi mitici sono strutturalmente inferiori o ‘ margi- 
nali’ e tuttavia rappresentano quella che Bergson avrebbe chia- 
mato ‘ morale aperta’ in contrapposizione alla ‘ morale chiusa’, 
identificabile essenzialmente nel sistema normativo di gruppi limi- 
tati, strutturati, particolaristici. Bergson parla del modo in cui 
un gruppo integrato difende la propria identità contro i membri 
di altri gruppi, si protegge contro le minacce al proprio modo 
di vita e rafforza la volontà di conservare le norme dalle quali 
dipende il comportamento di routine necessario per la propria 
vita sociale. Nelle società chiuse o strutturate è la persona mar- 
ginale o ‘inferiore’ o l’outsider che finisce spesso per simbolizzare 
quello che David Hume ha chiamato ‘il sentimento di umanità”, 
che si collega a sua volta al modello che abbiamo denominato 
communitas. 


I MOVIMENTI MILLENARISTICI 


Tra le manifestazioni più notevoli di communitas bisogna 
includere i movimenti religiosi cosiddetti millenaristici, che si 
formano tra quelle che Norman Cohn (1961) ha denominato 
« masse sradicate e disperate della città e della campagna... che 


* Formulazioni rispettivamente delle tradizioni indiana, anglicana e yiddish. Con 
i ‘terzogeniti’ si fa riferimento alla tradizione medievale di riservare la carriera 
ecclesiale ai figli cadetti (n.d.t.). 
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vivono ai margini della società» (pp. 31-32) (cioè, della società 
strutturata), o laddove delle società già tribali cadono sotto la 
sovranità straniera di società industriali complesse. Gli attributi 
di questi movimenti saranno ben noti alla maggior parte dei miei 
lettori. Vorrei qui soltanto ricordare alcune delle propfietà della 
liminalità nei rituali tribali che ho citato in precedenza. Molte 
di esse corrispondono in modo abbastanza stretto a quelle dei 
movimenti millenaristici: omogeneità, uguaglianza, anonimia, as- 
senza di proprietà (molti movimenti in effetti impongono ai loro 
membri la distruzione di qualsiasi loro proprietà per approssimare 
l’avvento dello stato perfetto di concordia e di comunione da essi 
desiderato, poiché i diritti di proprietà sono legati à distinzioni 
strutturali sia verticali che orizzontali), riduzione di tutti allo 
stesso livello di status, abbigliamento uniforme (spesso per en- 
trambi i sessi), continenza sessuale (oppure la sua antitesi, la 
comunità sessuale; la continenza e la comunità sessuale distrug- 
gono entrambe il matrimonio e la famiglia, che legittimano uno 
status strutturale), minimizzazione delle distinzioni di sesso (tutti 
sono ‘uguali davanti a Dio” o agli antenati), abolizione del rango, 
umiltà, noncuranza dell’aspetto personale, assenza di egoismo, 
obbedienza totale al profeta o al capo, istruzione sacra, massima 
valorizzazione di atteggiamenti e comportamenti religiosi rispetto 
a quelli secolari, sospensione dei diritti e doveri di parentela (tutti 
sono fratelli o compagni indipendentemente dai precedenti legami 
secolari), semplicità di modi e di parola, follia sacra, accettazione 
del dolore e delle sofferenze (fino al punto di subire il martirio) 
e così via. 

È degno di nota il fatto che molti di questi movimenti, nella 
fase iniziale, superano le divisioni tribali e nazionali. La com- 
munitas, o ‘ società aperta ’, differisce dalla struttura, o ‘società 
chiusa’, proprio per il fatto di essere potenzialmente o idealmente 
estensibile fino al limite dell’umanità stessa. In pratica, natural- 
mente, l’impeto iniziale si esaurisce rapidamente e il ‘ movimento ’ 
diviene esso stesso un’istituzione in mezzo ad altre istituzioni — 
spesso più fanatica e attivistica delle altre, perché si sente porta- 
trice unica di verità umane universali. Questi movimenti sorgono 
per lo più in momenti storici ‘ omologhi ’ sotto molti aspetti rispetto 
ai periodi liminali di rituali importanti delle società, stabili e 
ripetitive, quando gruppi o categorie sociali importanti di queste 
società passano da uno stato culturale a un altro. Sono sostan- 
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zialmente fenomeni di transizione. È questo forse il motivo per 
cui in tanti movimenti di questo tipo buona parte della loro 
mitologia e del loro simbolismo sono mutuati da quelli dei rites 
de passage tradizionali, nelle culture nelle quali sorgono o in 
quelle con le quali si trovano drammaticamente in contatto. 


HIPPIES, COMMUNITAS E POTERI DEI DEBOLI 


Nella società occidentale contemporanea i valori della com- 
munitas si ritrovano nettamenti presenti nella letteratura e nel 
comportamento di quella che è divenuta nota come la beat gene- 
ration, alla quale hanno fatto seguito gli hippies, che hanno 
prodotto a loro volta il gruppo, ultimo nato, dei teeny-boppers. 
Sono i membri ‘freddi’ delle categorie degli adolescenti e dei 
giovani adulti — che non dispongono dei vantaggi di rites de 
passage nazionali — che rifiutano l’ordine sociale legato allo 
status e acquistano le stigmate degli umili, vestiti come ‘vaga- 
bondi’, erranti per costume, folk nei gusti musicali e con una 
preferenza per i lavori servili nelle loro occupazioni occasionali. 
Danno importanza ai rapporti personali più che agli obblighi sociali 
e considerano la sessualità come uno strumento polimorfo di com- 
munitas immediata e non come la base di un legame sociale 
strutturato e duraturo. Il poeta Allen Ginsberg è particolarmente 
eloquente sulla funzione della libertà sessuale. Non mancano 
nemmeno qui le proprietà ‘sacre’ spesso attribuite alla commu- 
nitas: ciò è visibile nell’uso frequente che essi fanno di termini 
religiosi, come ‘santo’ e ‘ angelo’, per descrivere i propri consi- 
mili e nell’interesse che manifestano per il buddhismo Zen. La 
formulazione Zen «tutti è uno, uno è nessuno, nessuno è tutti » 
esprime bene il carattere globale, non strutturato, riferito prece- 
dentemente alla communitas. L’accento posto dagli hippies sulla 
spontaneità, sull’immediatezza e sull’ esistenza’ fa risaltare uno 
degli aspetti nei quali la communitas si distingue dalla struttura. 
La communitas è del presente; la struttura è radicata nel passato 
e si protende verso il futuro mediante il linguaggio, la legge e 
il costume. Anche se in questa sede noi ci occupiamo delle società 
tradizionali preindustriali, diventa evidente che le dimensioni 
collettive, communitas e struttura, si ritrovano in tutte le fasi e 
in tutti i livelli della cultura e della società. 
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STRUTTURA E COMMUNITAS 
NELLE SOCIETÀ FONDATE SULLA PARENTELA 


1. I Tallensi (Ghana) 


Nelle società più semplici si possono trovare altre manifesta- 
zioni di questa distinzione. Le esaminerò non come passaggi tra 
stati ma come stati in opposizione binaria, che sotto certi aspetti 
esprimono la distinzione tra la società considerata come una strut- 
tura di parti contrapposte secondo segmentazioni o gerarchica- 
mente e come una totalità omogenea. In molte società si trova 
una distinzione terminologica tra parenti di parle paterna e parenti 
di parte materna, i quali vengono considerati come persone di 
tipo ben diverso. Ciò si verifica particolarmente con riferimento 
al padre e al fratello materno. Quando Ja discendenza è unilineare, 
la proprietà e lo status passano dal padre al figlio o dal fratello 
della madre al figlio della sorella. In alcune società per la tra- 
smissione ereditaria valgono entrambe le linee di discendenza. 
Però, anche in questo caso, i tipi di proprietà e di status che 
passano in ciascuna linea sono molto diversi. 

Cominciamo prendendo in esame una società nella quale esiste 
discendenza unilineare esclusivamente secondo la linea paterna. 
I’esempio è tratto, anche questa volta, dai Tallensi del Ghana, 
sui quali disponiamo di molte informazioni. Il nostro problema 
consiste nello scoprire se in una discriminazione binaria ad un 
livello strutturale del tipo ‘superiorità strutturale — inferiorità 
strutturale’ si possa trovare qualcosa che si avvicini al rituale 
‘ potere dei deboli’, del quale è dimostrabile il rapporto col 
modello della communitas. Fortes (1949) scrive: 


La linea di discendenza dominante conferisce gli attributi manifesta- 
mente significativi della personalità sociale — stato giuridico, diritti di ere- 
dità e di successione alla proprietà e alle cariche, appartenenza politica, pri- 
vilezi e doveri rituali; e la linea sommersa [rappresentata dalla filiazioné 
materna; io preferirei dire il ‘lato sommerso’, poiché si tratta di un le- 
game personale tra l’Ego e la madre e, attraverso di lei con i suoi parenti 
di parte paterna e con i suoi consanguinei] conferisce certe canatteristiche 
spirituali. Fra i Tallensi è facile osservare che si tratta di un riflesso del 
fatto che il legame della discendenza uterina è conservato come un legame 
esclusivamente personale. Non serve a interessi comuni di carattere mate- 
riale, giuridico o rituale; unisce gli individui soltanto con vincoli di recipro- 
co interesse e sollecitudine, non diversi da quelli che prevalgono tra pa- 
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renti collaterali nella nostra cultura. Pur rappresentando uno dei fattori 
che fanno da contrappeso all’esclusività della linea agnatizia, non crea dei 
gruppi solidali in competizione con la discendenza e il clan agnatizio. Tra- 
smettendo soltanto un attributo spirituale, il legame uterino non può mina- 
re la solidarietà giuridica e politjco-rituale della discendenza patrilineare 
{p. 32 — i corsivi sono miei). 


Qui troviamo l’opposizione patrilineare/matrilaterale, con le 


DI 


funzioni dominante/sommerso. Il vincolo patrilineare è associato 
alla proprietà, alle cariche, all’appartenenza politica, all’esclusi- 
vità e, si può aggiungere, a interessi particolaristici e settoriali. 
È il legame ‘strutturale’ per eccellenza. Il vincolo uterino è as- 
sociato a caratteristiche spirituali, a interessi e sollecitudini reci- 
proche e alla parentela collaterale. Si contrappone all’esclusività, 
il che presumibilmente vuol dire che significa inclusività e che 
non serve a interessi materiali. In breve, la matrilateralità rap- 
presenta, nella dimensione della parentela, la nozione di com- 
munitas. 

Un esempio del carattere ‘ spirituale’ e ‘comunitario’ della 
matrilateralità fornito dai Tallensi si può trovare nei riti di 
consacrazione del cosiddetto bukologo, o altare dell’indovino. Per 
definizione questo altare, dice Fortes (1949), è ‘ femminile”. 


Vale a dire che gli antenati associati ad esso provengono, per defini- 
zione, da un’ascendenza matrilaterale dell’indovino; e la figura dominante 
tra di essi generalmente è una donna, ‘ una madre”. Il bakologo... è l’incar- 
nazione dell’aspetto vendicativo e geloso degli antenati. Perseguita impla- 
cabilmemnte l’uomo nella cui vita si è introdotto, finché egli non si sotto- 
mette e non «lo accetta — finché cioè non si decide ad allestire in casa 
propria un altare per gli spiriti bakologo [matrilineari] in modo da poter 
cffettuare sacrifici con regolarità. 7'utti gli uomini, e non solo quelli che 
hanno subito sventure eccezionali, sono orientati dal sistema religioso dei 
Tallensi a proiettare in buona parte i propri sentimenti più profondi di col. 
pa e di insicurezza sull'immagine materna contenuta nel complesso del 
bakologo. Inoltre di solito un uomo non si arrende subito alle richieste 
degli antenati bakologo. Prende tempo, sfugge e resiste, magari per anni, 
finché alla fine deve sottomettersi e accettare il bakologo. Sopra i quaranta 
anni nove uomini su dieci hanno altari bakologo, ma non tutti sono capaci 
di praticare la divinazione, cosicché molti si limitano ad avere l’altare e 
non lo usano per divinare (p. 325 — i corsivi sono miei). 


Ho riportato le descrizioni di Fortes con una certa ampiezza 
perché mi pare che facciano risaltare vividamente non solo l’op- 
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posizione e la tensione tra vincoli di parentela patrilineari e 
matrilaterali, ma anche la tensione che si produce nella psiche 
individuale, quando essa matura tra un modo strutturale e un 
modo comunitario di considerare la società Tallensi. Bisogna 
tenere presente che il dogma, della patrilinearità, quella che 
Homans e Schneider chiamerebbero la linea di discendenza ‘ dura ’ 
per la quale vengono trasmessi i diritti allo status e alla pro- 
prietà, è dominante e colora i valori dei Tallensi a più livelli 
della società e della cultura. Dal punto di vista delle persone che 
occupano posizione di autorità nella struttura patrilineare, i legami 
sociali attraverso le donne, simbolizzando la più vasta comunità 
Tale e il superamento degli stretti vincoli solidaristici della di- 
scendenza e della località, devono necessariamente apparire in 
una veste eversiva. È questo il motivo per cui, a mio avviso, i 
Tallensi hanno l’ immagine materna’ bakologo, che ‘ perseguita ’ 
e ‘interferisce’ nella vita dell’uomo maturo finché egli 1” accetta ’. 
Infatti, maturando e interagendo in serie sempre più vaste di rap- 
porti sociali, gli uomini divengono sempre più consapevoli del 
fatto che le loro ascendenze paterne non sono che parti del tutto 
formato dai Tallensi. Interviene per loro, del tutto alla lettera, 
la comunità più vasta, irrompendo nell’autosufficienza e nella rela- 
tiva autonomia del gruppo parentale settoriale e delle questioni 
del clan. I sentimenti globali celebrati ogni anno nelle grandi 
feste integranti come il Golib, nelle quali, come ho accennato in 
precedenza, c'è una specie di matrimonio mistico tra i rappresen- 
tanti degli invasori Namoo e gli autoctoni Tale, acquistano un 
significato sempre maggiore per ‘gli uomini sopra i quaranta’, 
che partecipano in qualità di capi della famiglia e di parte della 
stirpe e non più come minori sotto l’autorità paterna. Norme e 
valori provenienti ‘ dall’esterno’ irrompono nell’esclusività delle 
solidarietà di stirpe. 

È evidentemente opportuno che la communitas qui sia simbo- 
lizzata dagli antenati matrilaterali, soprattutto dalle immagini ma- 
terne, poiché in questa società virilocale, patrilineare, le donne 
si introducono dall’esterno nelle segmentazioni patrilineari e, 
come ha messo in evidenza Fortes, la parentela di parte materna 
rimane in massima parte all’esterno del ‘campo’ occupato dal 
sistema di clan dell’uomo. È anche comprensibile che questi spi- 
riti siano rappresentati come ‘vendicativi” e ‘gelosi’: sono le 
‘madri’ (che sono le fondatrici ‘dei dugs, o segmenti materni) 
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che introducono delle divisioni nell’unità ideale della discendenza 
in linea paterna. Per dirla in breve, in occasione di certe crisi 
vitali, come l’adolescenza, l’ingresso nell’età matura e la morte, 
crisi dotate di significato diverso secondo le culture, il passaggio 
da uno status strutturale all’altro può essere accompagnato da 
un forte sentimento di ‘appartenenza all’umanità’, da un senso 
del vincolo sociale generale tra tutti i membri della società — che 
in certi casi trascende anche i confini tribali o nazionali — indi- 
pendentemente dalle affiliazioni specifiche di gruppo o dal fatto 
di occupare delle posizioni strutturali. In casi estremi, come nella 
accettazione della vocazione di sciamano tra i Saora dell’India 
(Elwin, 1955), ciò può produrre la trasformazione di quella che 
sostanzialmente è una fase liminale o extrastrutturale in una 
condizione permanente di ‘ diversità” sacra. Lo sciamano o profeta 
assume uno status senza status, che rimane all’esterno della strut- 
tura sociale secolare e gli dà il diritto di criticare tutte le persone 
vincolate alla struttura dal punto di vista di un ordine morale 
imperativo per tutti e anche di mediare tra tutti i settori o i 
componenti del sistema strutturato. 

Nelle società nelle quali la parentela costituisce quello che 
Fortes chiama un ‘principio irriducibile’ di organizzazione so- 
ciale e nelle quali la patrilinearità è la base della struttura socia- 
le, il legame tra una singola persona e altri membri della società 
attraverso la madre, e quindi per estensione e per astrazione attra- 
verso le ‘ donne’ e la ‘ femminilità ’, tende a simbolizzare quella 
comunità più vasta e il suo sistema etico, che comprende e pervade 
il sistema politico-legale. In molte società si può dimostrare l’esi- 
stenza di affascinanti correlazioni fra questa conversione alla pro- 
spettiva della communitas e l'affermazione dell’individualità contro 
l’ufficio inerente a uno status. Per esempio, Fortes (1949) ha di- 
mostrato la funzione di individualizzazione del legame tra nipote 
maschio e zio materno presso i Tallensi, che, egli afferma, «è una 
breccia importante nel recinto genealogico che racchiude la discen- 
denza agnatizia; è una delle porte più importanti per consentire 
rapporti sociali tra una persona e membri di clan diversi dal suo » 
(p. 31). In virtù della matrilateralità l’individuo, nella sua integra- 
lità, viene emancipato dalle attribuzioni di status settoriali deter- 
minate dalla patrilinearità, per entrare nella vita più ampia di 
una comunità che, oltre ai Tallensi, comprende anche gruppi tri- 
bali con cultura religiosa simile. 


134 STRUTTURA E ANTISTRUTTURA 


Consideriamo adesso un esempio concreto del modo in cui la 
consacrazione di un altare bakologo rende visibile ed esplicita la 
comunità Tallensi più vasta attraverso i legami matrilaterali. Tutti i 
rituali hanno questo carattere esemplare, rivelatore di un model- 
lo; si potrebbe dire che in un certo senso ‘creano’ la società, alla 
stessa maniera in cui Oscar Wilde affermava che la vita è ‘ un’imi- 
tazione dell’arte’. Nel caso che cito (Fortes, 1949) un uomo de- 
nominato Naabdiya ‘accettava’ come suoi antenati bakologo il 
nonno materno, la madre del nonno materno e la madre di questa. 
Erano i membri del clan di quest’ultima che venivano ad innal- 
zare l’altare per questo ‘ nipote’ classificatorio Naabdiya. Ma, per 
raggiungerli, Naabdiya doveva prima recarsi dalla gente dello zio 
materno; questi poi lo accompagnavano presso il gruppo parentale 
dello zio materno della madre, a dodici miglia dal luogo ove egli 
abitava. In ciascun luogo egli doveva sacrificare un pollo e una 
gallina faraona — cioè un volatile domestico e uno non domesti- 
co — al bogar della stirpe, o altare dell’antenato fondatore. 

Alla stirpe dell’antenato dominante o, più spesso, dell’ante- 
nata del complesso bakologo, che è quasi sempre un’antenata ma- 
trilaterale, spetta la responsabilità di allestire l’altare per la per- 
sona afflitta. Il capo della stirpe sacrifica i due volatili forniti dal 
paziente all’altare della propria stirpe, spiegando agli antenati la 
natura della situazione che ha spinto il figlio della sorella o il 
nipote matrilaterale a presentarsi umilmente a loro. Egli chiede 
loro di benedire l’installazione del nuovo altare, di aiutare il can- 
didato a diventare un buon indovino e di concedergli prosperità, 
figli e salute — cioè in generale le cose buone. Poi, dal fondo del 
recipiente, che è l’elemento più importante di un altare bogar, 
estrae parte del contenuto versandolo in un recipiente più piccolo 
che il candidato porterà a casa e aggiungerà al proprio altare 
nuovo. «In questo modo », afferma Fortes, «viene simbolizzata 
in modo tangibile la continuità diretta del nuovo altare bakologo 
rispetto al bogar della stirpe matrilineare» (p. 326). 

In questo modo due altari distanti dodici miglia — e bisogna 
ricordare che il territorio Tale nel suo complesso ha «a malapena 
un’ampiezza di venti miglia» — e vari altari intermedi risultano 
direttamente e ‘ tangibilmente ’ legati dai riti. Ideologieamente non 
ha importanza qui il fatto che un contatto fisico continuo tra le stir- 
pi in questione sia difficilmente possibile, perché gli altari bakologo 
sono simboli ed espressioni della comunità Tale. « Nove uomini 
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maturi su dieci» hanno un gruppo di antenati bakologo ciascuno. 
Tutti questi uomini sono collegati ritualmente, attraverso di loro, 
a una pluralità di insediamenti. E inversamente, ad ogni bogar 
di stirpe sono legati più altari bakologo mediante collegamenti so- 
rorali. Questi legami sono manifestamente, nel loro insieme e nel 
loro intersecarsi, qualcosa di più che vincoli esclusivamente perso- 
nali o spirituali; rappresentano i legami della communitas contro 
le linee di discriminazione della struttura. Sono, inoltre, vincoli 
creati dal lato ‘ sommerso’ della parentela, il lato giuridicamente 
più debole o inferiore. Anche qui abbiamo reso manifesto l’intima 
connessione tra la communitas e i poteri dei deboli. 


2. I Nuèr (Sudan) 


Ritengo che è questa perenne tensione e opposizione tra com- 
munitas e struttura quello che sta dietro sia l’aspetto sacro che 
quello ‘affettivo’ del rapporto zio materno/nipote maschio in 
molte società patrilineari. In queste società, come hanno dimostra- 
to numerosi studiosi, lo zio materno, che ha scarsa autorità giuri- 
dica sul nipote, può ciò nonostante avere con lui uno stretto legame 
personale di amicizia, può costituire per lui un rifugio dalla se- 
verità paterna e dispone molto spesso di poteri mistici di benedi- 
zione e di maledizione su di lui. Qui la debole autorità legale in 
una situazione di gruppo solidale è compensata da forti influenze 
personali e mistiche. 

Presso i Nuèr del Sudan è interessante osservare che il ruolo 
di ‘ sacerdote con la pelle di leopardo ’ collega il valore simbolico 
dello zio materno della società patrilineare ad alcuni degli attribu- 
ti delle figure liminali, marginali e politicamente deboli che ab- 
biamo già esaminato. Secondo Evans-Pritchard (1956), « in alcuni 
miti delle tribù Jikany [dei Nuèr] la pelle di leopardo [insegna 
della carica sacerdotale] veniva consegnata dagli antenati delle 
stirpi [agnatizie] dominanti [territorialmente] agli zii materni 
affinché essi potessero fungere da sacerdoti tribali. Le stirpi del 
clan, strutturalmente opposte, si trovavano allora nel rapporto co- 
mune di nipoti materni rispetto alla linea dei sacerdoti, che in tal 
modo aveva una posizione di mediazione tra di esse» (p. 293 - i 
corsivi sono miei). Oltre ad essere classificati come zii materni ri- 
spetto ai settori politici, i sacerdoti dalla pelle di leopardo sono 
« nella categoria dei ru/, stranieri, e non in quella dei diel, membri 
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dei clan che posseggono i territori tribali... Essi non hanno terri- 
tori tribali propri ma vivono, come famiglie e piccoli gruppi pa- 
rentali, in tutti o in quasi tutti i territori appartenenti ad altri clan. 
Sono come Levi, diviso in Giacobbe e disseminato in Israele» (p. 
292) (Qualcosa di questo carattere sacerdotale si ritrova tra i 
Gisu dell’Uganda nelle stirpi disseminate dei circoncisori e dei 
‘maghi della pioggia ’). I sacerdoti Nuèr dalla pelle di leopardo 
hanno «un rapperto mistico... con la terra, in virtù del quale si 
ritiene che le loro maledizioni abbiano una potenza speciale, per- 
ché... possono influenzare non solo il raccolto ma il benessere in 
genere di un uomo, poiché tutte le attività umane si fanno sulla 
terra» (p. 291). Il ruolo principale del sacerdote è collegato al- 
l'omicidio, in occasione del quale dà rifugio all’assassino, nego- 
zia un accordo, esegue un sacrificio perché si possano riprendere 
dei normali rapporti sociali e riabilita l’assassino. Quindi questo 
zio materno generalizzato ha molti degli attributi della communi- 
tas coi quali stiamo prendendo familiarità: è uno straniero, un 
mediatore, agisce per l’intera comunità, ha un rapporto mistico 
con tutto il territorio sul quale dimora, rappresenta la pace contro 
l’antagonismo e non appartiene a nessuna fazione politica specifica. 


3. Gli Ashanti (Ghana) 


Affinché non si pensi che la struttura si associ universalmente 
alla patrilateralità e alla mascolinità e la communitas alla matri- 
lateralità e alla femminilità, nelle società che si articolano secon- 
.do il principio della discendenza unilineare, sarà bene dare uno 
sguardo a una ben nota società inatrilineare, gli Ashanti del Ghana. 
Gli Ashanti appartengono a un gruppo di società dell’Africa Oc- 
cidentale dotate di elaborati sistemi politici e religiosi. La paren- 
tela unilineare tuttavia conserva ancora una notevole importanza 
strutturale. La discendenza in linea materna che viene fatta risa- 
lire a una antenata comune nota per un periodo che va da dieci a 
dodici generazioni costituisce l’unità fondamentale dal punto di 
vista politico, rituale e legale. Fortes (1950) ha descritto il carat- 
tere segmentario della stirpe: «ogni segmento è definito in rap- 
porto ad altri segmenti di simile ordine facendo riferimento ad 
antenate comuni e differenzianti » (p. 255). La successione nelle 
cariche e il passaggio ereditario della proprietà sono matrilineari 
e le sezioni in cui sono divisi i villaggi Ashanti sono abitate ognu- 
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na da un nucleo matrilineare circondato da un contorno di con- 
giunti e affini. 

I] nome che designa una stirpe materna è abusua, che, secondo 
Rattray (1923), è « sinonimo di mogya, sangue » (p. 35) - come 
nel proverbio abusua bako mogva bako, ‘ un clan un sangue”. Si è 
discusso talora se non si debba classificare la parentela Ashanti 
come un sistema di ‘ discendenza doppia ’. Questa posizione deriva 
dai resoconti di Rattray (1923, pp. 45-46) su una modalità di 
caratterizzazione sociale denominata dagli Ashanti ntoro (alla let- 
tera, ‘ sperma’), nella quale egli vedeva una divisione esogama 
fondata sulla trasmissione esclusivamente da parte dei maschi e 
attraverso i i maschi. Fortes (1950, p. 266) ha sottolineato l’im- 
portanza assolutamente secondaria che questo elemento patrilinea- 
re riveste nel sistema di parentela e nell’ordine politico-legale. Egli 
parla degli ntoro come di ‘ denominazioni di divisioni semirituali ’, 
ma non si tratta di gruppi esogami né organizzati in alcun senso. 
Tuttavia, dal punto di vista del nostro studio, le divisioni ntoro 
sono della massima importanza. Uno dei motivi per cui è stata tra- 
scurata la dimensione communitas della società, con le profonde 
implicazioni che comporta per la comprensione di molti fenomeni 
e processi rituali, etici, estetici e anche politici e giuridici, è costi- 
tuito dalla tendenza a identificare il ‘ sociale’ con lo ‘strutturale 
sociale ’. Lasciamoci quindi guidare dalla traccia ntoro in molti an- 
goli oscuri della cultura Ashanti. 

In primo luogo, il legame padre-figlio, base della divisione 
ntoro, è il legame strutturalmente inferiore. Tuttavia i simboli ai 
quali è associato compongono un quadro che ha un formidabile va- 
lore di communitas. Secondo quanto riferisce Rattray (1923), gli 
Ashanti credono che sia lo « ntoro o sperma trasmesso dal maschio 
unito al sangue [simbolo della discendenza materna] nella fem- 
mina, che spiega i misteri fisiologici del concepimento... ntéoro... 
viene... usato talvolta come sinonimo di sunsum, quell’elemento spi- 
rituale presente in un uomo o in una donna dal quale dipende... 
quella forza, quel magnetismo personale, il carattere, la persona- 
lità, la potenza, l’anima, comunque lo si chiami, da cui dipendono 
la salute, la ricchezza, il potere mondano, il successo in ogni 
impresa, di fatto tutto quello che rende la vita degna di essere 
vissuta » (p. 46). Ancora una volta cominciamo ad incontrare quei 
legami particolari tra personalità, valori universali e ‘spirito’ o 
‘ anima ’, che sembrano essere i tratti peculiari della communitas. 
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Rattray (1923) era in grado di enumerare nove divisioni ntoro, 
per quanto affermasse che potevano essercene di più. Naturalmente 
esse si intersecano con l’appartenenza ai gruppi segmentari matri- 
lineari abusua. Uno ntoro viene tradizionalmente considerato co- 
me «il primo néoro mai concesso ad un uomo, lo ntoro Bosom- 
muru» (p. 48). Il mito che viene raccontato a proposito del suo 
costituirsi chiarisce, secondo Rattray, il modo in cui gli Ashanti 
considerano lo ntoro in generale: 


Molto tempo fa un uomo e una donna discesero dal cielo e dalla terra 
comparve una donna, 

Dal Dio del Cielo (Onyame) venne anche un pitone (onini) che si fece 
la prepria casa nel fiume chiamato attualmente Bosommuru. 

All’inizio questi uomini e queste donne non fecero figli, non ne avevano 
il desiderio e a quell’epoca il concepimento e la nascita erano ignoti. 

Un giorno il pitone chiese loro se avevano dei figli e, apprendendo che 
non ne avevano, disse che avrebbe fatto sì che le donne ne concepissero. 
Ordinò alle coppie di mettersi l’una di fronte all’altra, poi si tuffò nel fiume 
e riemergendone spruzzò dell’acqua sul loro ventre con le parole kus kus 
(usate nella maggior parte delle cerimonie relative allo ntoro e ad Onyame) 
e poi ordinò loro di tornare a casa e di giacere insieme. 

Le donne concepirono e partorirono i primi figli del mondo, che as- 
sunsero Bosommuru come il proprio ntoro, trasmettendolo di padre in figlio. 

Se un uomo o una donna dello ntoro Bosommuru vedono un pitone 
morto (non ne ucciderebbero mai) ci spargono sopra dell'argilla bianca e 


lo seppelliscono (pp. 48-49). 


Questo mito collega simbolicamente lo ntoro, sia come sperma 
che come divisione sociale, al Dio del Cielo (che è anche un dio 
della pioggia e dell’acqua), all'acqua, a un fiume e alla feconda- 
zione delle donne. Altre divisioni ntoro, come Bosomtwe, che è un 
grande lago dell’Ashanti centrale, e Bosompra, fiume che nasce 
nel territorio Ashanti, sono legate a masse d’acqua. Le principali 
divinità Ashanti, sono divinità maschili, figli di Onyame, il Grande 
Dio, maschio. Inoltre hanno tutte un rapporto con l’acqua, sim- 
bolo principale della fecondità, e per estensione di quelle cose. 
buone che gli Ashanti hanno in comune, indipendentemente dalla 
appartenenza a sottogruppi. Rattray (1923) cita le seguenti affer- 
mazioni Ashanti: «Onyame decise di mandare sulla terra quei 
suoi figli perché potessero concedere dei benefici all’umanità, e ri- 
ceverne. Tutti questi figli avevano i nomi di quelli che adesso so- 
no fiumi o laghi... e ogni altro fiume o corso d’acqua di qualche 
importanza. Gli affluenti di questi a loro volta sono loro figli » 
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(pp. 145-146). Egli aggiunge: « Quanto è stato detto è sufficiente 
per mostrare che presso gli Ashanti tutte le acque... sono consi- 
derate portatrici del potere o dello spirito del divino Creatore e 
quindi come una grande forza produttrice di vita. ‘ Come una 
donna fa nascere un bambino, così possa l’acqua far nascere un 
dio ’, mi disse una volta un sacerdote» (p. 146). 

All’ ‘elemento ntoro dell’uomo’ sono simbolicamente collegati 
altri fluidi dell’organismo, afferma Rattray (1923, p. 54), come 
la saliva; e la bocca del re Ashanti, durante i riti associati al fiume 
Bosommuru, spruzza attorno dell’acqua, accompagnandola con le 
parole: « Vita a me e prosperità a questo popolo ». Il simbolismo 
bianco del mito Bosommuru si ritrova in molti contesti rituali nei 
quali si adorano divinità dell’acqua, mentre i sacerdoti del Grande 
Dio e di altre divinità indossano regolarmente abiti bianchi. Ho 
esaminato il simbolismo bianco e le sue connotazioni di sperma, sa- 
liva, salute, forza e buon auspicio in molte società africane e in 
altre ancora in diversi lavori pubblicati (Turner, 1961; 1962; 
1967). La semantica del simbolismo bianco degli Ashanti non è di- 
versa dal simbolismo bianco degli Ndembu. 

Riassumendo i dati relativi agli Ashanti esposti finora: sem- 
brerebbe esistere un nesso tra il legame padre-figlio, ntoro (come 
sperma, spirito e divisione sociale con distribuzione sparsa dei 
membri); la mascolinità (rappresentata dall'immagine paterna, da 
Onyame, dai suoi figli e dal pitone mitico, simbolo maschile); la 
saliva; l’acqua; la henedizione ottenuta sputando l’acqua; i laghi, 
i fiumi; il mare; il simbolismo bianco; e il sacerdozio. Inoltre i 
capi, e in particolare il re, sono palesemente associati, nella ce- 
rimonia Adae e in altre, al Dio del Cielo e ai fiumi, specialmente 
il Tano, come fanno pensare i messaggi del tamburo parlante ese- 
guiti nei riti Adae (Rattray, 1923, p. 101). 

Il principio femminile e l’abusua sono collegati, come abbiamo 
visto, al sangue e attraverso il sangue a una ricca varietà di simboli 
rossi. Quasi ovunque il sangue e il rosso hanno significati sia fausti 
che infausti. Presso gli Ashanti, il rosso è associato alla guerra 
(Rattray, 1927, p. 134), alla stregoneria (pp. 29, 30, 32, 34), 
agli spiriti vendicativi delle vittime (p. 22) e ai funerali (p. 150). 
In alcuni casi si osserva un’opposizione diretta tra il simbolismo 
bianco (maschile) e quello rosso (femminile). Per esempio, il dio 
del fiume Tano o Ta Kora, secondo Rattray (1923), « sembra par- 
ticolarmente indifferente o addirittura ostile alle donne. Sono crea- 
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ture ingrate (bonniave), egli dichiara. Nessuna donna può toccare 
il suo altare ed egli non ha akomfo (sacerdotesse) proprie. Le donne 
mestruate sono uno dei suoi tabù » (p. 183). Ricordiamo che il 
Fiume Tano ha una parte importante nei riti Adae dell’Asantehene, 
capo supremo della nazione. La stregoneria e il simbolismo rosso 
del rituale funebre hanno un rapporto con l’appartenenza abusua, 
poiché sono i parenti matrilineari che si accusano reciprocamente 
di stregoneria. La nozione del legame di sangue qui nasconde un 
altro significato sinistro. Il simbolismo rosso è associato anche al 
culto della terra, Asase Ya, considerata ‘ divinità femminile’ (Rat- 
tray, 1929). Secondo Rattray, « per lei non era tabù la mestrua- 
zione (kyiri bara); le piaceva il sangue umano » (p. 342). 

Potrei moltiplicare le citazioni dei dati magistralmente partico- 
lareggiati raccolti dal Rattray (1927) sul simbolismo rosso per 
dimostrare il rapporto che gli Ashanti istituiscono tra femminilità, 
morte, assassinio, stregoneria, cattivo auspicio, contaminazione me- 
struale e il sacrificio di uomini e di animali. Per esempio gli 
Ashanti hanno un suman (rosso), o ‘ feticcio ’, che ha « le caratteri- 
stiche di un capro espiatorio o di qualcosa che assume su di sé i 
mali e i peccati del mondo » (p. 13). Questo viene immerso in una 
tintura rossa esono (fatta con la polvere della corteccia dell’albe- 
ro adwino, che è probabilmente una specie di Pterocarpus), che è 
un ‘ sostituto del sangue umano” e viene usato nel culto della terra. 
Esono significa anche sangue mestruale. Questo cosiddetto feticcio 
kunkuma è anche « macchiato del sangue raggrumato di pecore e 
polli che gli sono stati sacrificali» e in esso sta «nascosto un 
pezzo di fibra (baha) usato da una donna durante il periodo me- 
struale» (p. 13). Qui vediamo il sangue sacrificale e la me- 
struazione messi in rapporto con le fratture dell'ordine naturale 
e sociale — ‘mali e peccati’. Basterà un ultimo esempio, forse 
il più interessante di tutti. Una volta l’anno si effettua una viola- 
zione rituale dell’altare ntoro originario, lo ntoro Bosommuru citato 
in precedenza. Spesso questo ntoro è quello dell’Asantehene stesso. 
Il giorno dei riti «il re viene imbrattato con la tintura rossa 
esono» (p. 136). In questo modo viene violata la bianchezza del- 
lo ntoro e del fiume Bosommuru. Quando più tardi viene purificato 
l’altare, si mescola in un vaso l’acqua di diversi fiumi sacri con 
argilla bianca e con questa si spruzza l’altare. 

In molte società patrilineari, soprattutto in quelle con la ri- 
valità di sangue, è la discendenza attraverso i maschi che viene as- 
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sociata al simbolismo ambivalente del sangue. Ma presso gli Ashan- 
ti, dove il principio dominante è quello matrilineare, il legame di 
discendenza da maschio a maschio è considerato quasi intera- 
mente di buon auspicio e collegato al Dio del Cielo e alle divinità 
dei grandi fiumi, che presiedono alla fertilità, alla salute, alla for- 
za e a tutti i valori della vita condivisi da tutti. Ancora una volta 
ci troviamo di fronte l’inferiorità strutturale come superiorità 
morale e rituale, e la debolezza secolare come potere sacro. 


LIMINALITÀ, STATUS INFERIORE E COMMUNITAS 


È giunto adesso il momento di effettuare un’attenta revisione di 
un’ipotesi che cerca di render conto degli attributi di fenomeni ap- 
parentemente diversi quali i neofiti nella fase liminale del rituale, 
gli autoctoni asserviti, le piccole nazioni, i giullari di corte, i 
mendicanti sacri, i buoni Samaritani, i movimenti millenaristici, 
i Vagabondi del Dharma *, la matrilateralità nei sistemi patrilinea- 
ri, la patrilateralità nei sistemi matrilineari e gli ordini monastici. 
Un mazzo certamente male assortito di fenomeni sociali! Però tutti 
hanno questa caratteristica comune: sono persone o princìpi che 
1) si collocano negli interstizi della struttura sociale, 2) sono ai 
margini della struttura sociale o 3) ne occupano i gradini più 
bassi. Questo ci riporta al problema della definizione di struttura 
sociale. Una fonte autorevole di definizioni è rappresentata da 
A Dictionary of the Social Sciences (Gould e Kolb, 1964), nel 
quale A. W. Eister passa in rassegna alcune delle formulazioni 
principali relative a questo concetto. Spencer e molti sociologi mo- 
derni considerano la struttura sociale come « un ussetto più o meno 
caratteristico (ce ne può essere più di un tipo) di istituzioni specia- 
lizzate e reciprocamente dipendenti [il corsivo è di Eister] e le or- 
ganizzazioni istituzionali di posizioni e/o di attori che esse impli- 
cano, sviluppatisi tutti nel corso naturale degli eventi, in quanto 
gruppi di esseri umani, con determinati bisogni e capacità, hanno 
reciprocamente interagito (in vari tipi o modi di interazione) e 
hanno cercato di far fronte al proprio ambiente » (pp. 668-669). Il 
concetto più analitico di Raymond Firth (1951) è così espresso: 


* Titolo di un romanzo dello scrittore beat Jack Kerouac (1959) che illustra le 
esigenze mistico-morali del mondo beat, riferendole al buddhismo Zen (n.d.t.). 
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« Nei tipi di società comunemente studiati dagli antropologi, la 
struttura sociale può comprendere rapporti critici o fondamentali 
sorgenti in modo analogo da un sistema di classi fondato sui rap- 
porti con il suolo. Altri aspetti di struttura sociale nascono dalla 
partecipazione ad altre forme di gruppi permanenti, come clan, 
caste, raggruppamenti sulla base dell’età, oppure società segrete. 
Aliri rapporti fondamentali sono dovuti alla posizione in un si- 
stema di parentela » (p. 32). 

La maggior parte delle definizioni contengono la nozione di 
una sistemazione di posizioni o di status. La maggior parte com- 
prendono l’istituzionalizzazione e il perdurare di gruppi e di rap- 
porti. La meccanica classica, la morfologia e la fisiologia degli 
animali e delle piante e, in tempi più recenti, con Lévi-Strauss, 
la linguistica strutturale sono state saccheggiate dagli scienziati 
sociali alla ricerca di concetti, modelli e forme omologhe. Tutte 
hanno in comune la nozione di un’organizzazione superorganica 
di parti o di posizioni, che ha una continuità nel tempo, con 
modificazioni più o meno graduali. Al concetto di ‘struttura so- 
ciale’ è stato connesso quello di ‘conflitto’, in quanto la diffe- 
renziazione delle parti diventa opposizione tra le parti e uno 
status condiviso da pochi diviene oggetto di lotte tra persone e 
gruppi che avanzano diritti su di esso. 

L’altra dimensione di ‘società’ della quale mi sono occupato 
è più difficile .da definire. G.A. Hillery (1955) ha passato in 
rassegna 94 definizioni del termine ‘comunità’, raggiungendo la 
conclusione che « a parte il concetto che la gente è implicata nella 
comunîtà, non esiste un accordo totale sulla natura della comu- 
nità» (p. 119). Il campo sembrerebbe quindi ancora aperto a 
nuovi tentativi! lo ho cercato di evitare la nozione che la com- 
munitas abbia una localizzazione territoriale specifica, spesso di 
carattere limitato, nozione che pervade molte definizioni. Per me 
la communitas emerge là dove non è la struttura sociale. Forse 
il modo più adeguato di esprimere con parole questo difficile 
concetto è quello di Martin Buber — per quanto io ritenga che 
probabilmente egli dovrebbe essere considerato un prezioso infor- 
matore spontaneo più che uno scienziato sociale! Buber (1961) 
usa il termine ‘ comunità” per significare communitas: « Comunità 
è il non essere più fianco a fianco (e, si potrebbe aggiungere, 
sopra e sotto) di una moltitudine di persone, ma l’essere l’uno 
con l’altro. E questa moltitudine, pur muovendosi verso un obbiet- 
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tivo, tuttavia sperimenta dappertutto un volgersi a, un dinamico 
star di fronte degli altri, un fluire dall’/o al Tu. La comunità è là 
dove si fa evento la comunità » (p. 51). . 

Buber indica la natura spontanea, immediata, concreta della 
communitas contrapposta alla natura retta da norme, istituziona- 
lizzata, astratta della struttura sociale. Tuttavia la communitas 
diviene evidente o accessibile, per così dire, soltanto se giustap- 
posta ad aspetti della struttura sociale, o ibridata con essi. Come 
nella psicologia della Gestalt figura e sfondo si determinano reci- 
procamente o come certi elementi rari non si trovano mai in natura 
allo stato puro ma solo come componenti di composti chimici, 
così si può cogliere la communitas soltanto in un qualche rap- 
porto con la struttura. Proprio per il fatto che la componente 
communitas è elusiva, difficile da puntualizzare, non la si può 
dire non importante. Qui viene a proposito la storia della ruota 
del carro di Lao-Tse. I raggi della ruota e il mozzo (cioè la 
parte centrale della ruota che tiene l’asse e i raggi) al quale sono 
uniti sarebbero inutili, egli diceva, se non fossero per il buco, 
lo scarto, il vuoto al centro. La communitas, con il suo carattere 
non strutturato, che rappresenta il ‘punto vivo’ del reciproco 
rapporto umano, quello che Buber ha chiamato das Zwischen- 
menschliche, potrebbe essere rappresentata dal ‘vuoto al centro’, 
che è tuttavia indispensabile al funzionamento della struttura 
della ruota. 

Non è a caso né per mancanza di precisione scientifica che, 
come altri che si sono occupati del concetto di communitas, an- 
ch’io mi trovo costretto a ricorrere alla metafora e all’analogia. 
La communitas infatti ha un carattere esistenziale; implica l’uomo, 
tutto intero, nel suo rapporto con altri uomini, integralmente con- 
siderati. La struttura invece ha carattere conoscitivo; come ha 
avvertito Lévi-Strauss, sostanzialmente è un insieme di classifica- 
zioni, un modello per pensare la cultura e la natura e per ordi- 
nare la vita pubblica. La communitas comprende anche un aspetto 
di potenzialità; spesso si coniuga al congiuntivo. I rapporti tra 
esseri totali generano simboli, metafore e confronti; l’arte e la 
religione, più che le strutture legali e politiche, ne sono il pro- 
dotto. Bergson vedeva nelle parole e negli scritti dei profeti e dei 
grandi artisti la creazione di una ‘ morale aperta’, che era anche 
essa una espressione di quello che egli chiamava l’élan vital, o 
‘ forza vitale” evolutiva. Profeti ed artisti tendono ad essere per- 
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sone liminali e marginali, ‘uomini di punta’, che si sforzano 
con sincerità appassionata di liberarsi dei clichés legati al possesso 
di status e all’esercizio dei ruoli per entrare in rapporto vitale 
con altri uomini, nella realtà o nell’immaginazione. Nelle loro 
produzioni, si possono cogliere i barlumi di quel potenziale evo-- 
lutivo inutilizzato dell’umanità, non ancora esteriorizzato e fissato 
nella struttura. 

La communitas irrompe attraverso gli interstizi della struttura, 
nella liminalità; ai bordi della struttura, nella marginalità; e 
dal di sotto della struttura, nell’inferiorità. Quasi dappertutto la 
si considera ‘sacra’, probabilmente perché viola o annulla le 
norme che governano rapporti strutturali e istituzionalizzati, ed 
è accompagnata da esperienze di una potenza senza precedenti. 
I processi di ‘ livellamento’ e di ‘ spoliazione ’ sui quali Goffman 
ha attirato la nostra attenzione spesso sembrano invadere affetti- 
vamente i loro soggetti. Sicuramente questi processi liberano delle 
energie istintuali, ma adesso io sono propenso a ritenere che la 
communitas non sia esclusivamente il prodotto di spinte biologi- 
camente ereditate, liberate dai freni culturali. È invece il pro- 
dotto di facoltà specificamente umane, che comprendono la razio- 
nalità, la volizione e la memoria e che si sviluppano con l’espe- 
rienza di vita nella società — come presso i Tallensi sono soltanto 
gli uomini maturi che fanno le esperienze che li portano a rice- 
vere gli altari bakologo. 

La nozione che esista un vincolo generale tra gli uomini e 
il sentimento di ‘ appartenenza al genere umano” che vi è colle- 
gato non sono epifenomeni di una qualche specie di istinto del 
gregge, ma sono il prodotto di ‘ uomini interamente presenti nella 
loro integralità °. La liminalità, la marginalità e l’inferiorità strut- 
turale sono condizioni nelle quali si producono spesso miti, sim- 
boli, rituali, sistemi filosofici e opere d’arte. Queste forme culturali 
forniscono agli uomini un insieme di schemi o modelli che costi- 
tuiscono, a un determinato livello, riclassificazioni periodiche della 
realtà e del rapporto tra l’uomo e la società, la natura e la 
cultura. Tuttavia sono qualcosa di più che classificazioni, poiché 
spingono gli uomini all’azione oltre che alla riflessione. Ciascuna 
di queste produzioni ha un carattere multivocale, possedendo molti 
significati, e ciascuna è capace di muovere le persone contempo- 
raneamente a più livelli psicobiologici. 

Qui c’è una dialettica, perché l’immediatezza della communitas 
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cede alla natura mediata della struttura, mentre nei rites de pas- 
sage gli uomini liberati dalla struttura entrano nella communitas 
soltanto per tornare alla struttura rivitalizzati dall’esperienza della 
communitas. Quello che è sicuro è che nessuna società può fun- 
zionare adeguatamente senza questa dialettica. L’esasperazione 
della struttura può anche condurre a manifestazioni patologiche 
di communitas al di fuori o contro ‘la legge’. L’esasperazione 
della communitas, in certi movimenti religiosi o politici di tipo 
livellatore, può essere rapidamente seguita dal dispotismo, dalla 
iperburocratizzazione o da altre modalità di irrigidimento strut- 
turale. Poiché chi vive in comunità, come i neofiti della capanna 
africana della circoncisione o i monaci benedettini o i membri 
di un movimento millenaristico, sembra aver bisogno, prima o 
poi, di un’autorità assoluta, che può essere un comandamento reli- 
gioso, come un capo dall’ispirazione divina o un dittatore. La 
communitas non può reggersi da sola se si devono soddisfare in 
modo adeguato le necessità materiali e organizzative degli esseri 
umani. Il massimo potenziamento della communitas provoca il 
massimo potenziamento della struttura, che a sua volta genera 
tentativi rivoluzionari per costituire una communitas rinnovata. 
La storia di ogni grande società fornisce le prove di questa oscil- 
lazione, a livello politico. E il prossimo capitolo tratterà due 
esempi importanti in proposito. 

Ho accennato in precedenza allo stretto rapporto intercorrente 
tra la struttura e la proprietà, privata e collettiva, ereditaria e 
amministrata. Molti movimenti millenaristici cercano di abolire 
la proprietà o di tenere in comune tutti i beni. Generalmente lo 
si può fare soltanto per breve tempo — fino alla data stabilita 
per l’avvento del millennio e dei carichi ancestrali [di navi 
favolose]. Quando la profezia fallisce, tornano la proprietà e la 
struttura e il movimento si istituzionalizza oppure si disgrega e 
i suoi membri vengono assorbiti nell’ordine strutturato che li 
circonda. Penso che anche Lewis Henry Morgan (1877) aspirasse 
alla venuta di una communitas universale. Per esempio, negli 
ultimi capoversi ricchi di eloquenza di Ancient Society egli affer- 
ma: «Non è nella mera corsa alla proprietà il destino finale 
dell'umanità, se dev’essere il progresso la legge del futuro, come 
lo è stato del passato... la dissoluzione della società promette di 
diventare la conclusione di un iter che ha il suo termine e il suo 
scopo nella proprietà; perché un iter di questo genere contiene 
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gli elementi dell’autodistruzione. La democrazia a livello politico, 
la fratellanza nella società, l’uguaglianza di diritti e di privilegi 
e l’educazione universale adombrano il successivo piano superiore 
della società al quale tendono costantemente l’esperienza, l’intel- 
ligenza e il sapere» (p. 552). 

Qual è questo ‘piano superiore’? È qui che Morgan sembra 
cadere nell’errore fatto da pensatori come Rousseau e Marx: la 
confusione tra la communitas, che è una dimensione di tutte le 
società, passate e presenti, e la società arcaica o primitiva. « Sarà 
una rinascita », egli continua, «in una forma più alta, della li- 
bertà, dell’uguaglianza e della fraternità delle antiche gentes ». 
Ma, come molti antropologi adesso sarebbero in grado di con- 
fermare, le norme tradizionali e le difierenze di status e di pre- 
stigio nelle società sprovviste di cultura scritta lasciano scarso 
spazio alla libertà e alla scelta individuale — l’individualista è 
spesso visto come uno stregone; ad una autentica eguaglianza, per 
esempio, tra uomini e donne, tra vecchi e giovani, tra capi e 
cittadini comuni; mentre la stessa fraternità spesso cede alla ri- 
gida distinzione di status fra fratelli maggiori e minori. L’appar- 
tenenza a fazioni rivali in società come quelle Tallensi, Nuèr e 
Tiv [Nigeria] non lascia spazio nemmeno alla fratellanza tribale: 
questa appartenenza vincola l’individuo alla struttura e ai con- 
flitti inseparabili dalla differenziazione strutturale. Tuttavia, anche 
nelle società più semplici, la distinzione tra communitas e strut- 
tura esiste e riceve espressione simbolica negli attributi cultu- 
rali della liminalità, della marginalità e dell’inferiorità. In socie- 
tà diverse e in periodi diversi di ciascuna società emerge 
l’uno o l’altro di questi ' antagonisti immortali’ (per dirla con 
termini usati da Freud in senso diverso). Ma insieme essi costi- 
tuiscono la ‘ condizione umana ’, per quanto riguarda l’uomo nei 
rapporti coi suoi simili. 


CAPITOLO QUARTO 


LA COMMUNITAS: MODELLO E PROCESSO 


MODALITÀ DELLA COMMUNITAS 


Questo capitolo è l’espressione diretta di un seminario che 
ho tenuto alla Cornell University con un gruppo interdisciplinare 
di studenti e docenti su vari aspetti di quelli che si possono defi- 
nize gli aspetti metastrutturali dei rapporti sociali. Io sono stato 
educato nella tradizione sociale-strutturalista ortodossa dell’antro- 
pologia inglese, che, per indicare un tema complesso con sommaria 
semplicità, considera una ‘società’ come un sistema di posizioni 
sociali. Un sistema di questo genere può avere una struttura setto- 
riale o gerarchica, o entrambe. Quello che intendo sottolineare 
qui è che le unità della struttura sociale sono rapporti tra sta- 
tus, ruoli e uffici (naturalmente qui non uso ‘struttura’ nel 
senso sostenuto da Lévi-Strauss). L’uso di modelli socio-strutturali 
è stato estremamente utile per chiarire molti settori oscuri della 
cultura e della società, ma, come avviene per altre intuizioni 
importanti, col tempo l’impostazione strutturale è diventata una 
catena e un feticcio. L'esperienza sul terreno e le conoscenze gene- 
rali nel campo delle arti e delle discipline culturali classiche mi 
hanno convinto che ‘sociale’ e ‘sociale-strutturale’ non sono 
identici. Ci sono altre modalità di rapporto sociale. 

Al di là dello strutturale non c’è soltanto la ‘guerra di tutti 
contro tutti” hobbesiana, ma la communitas, modalità di rapporto 
già riconosciuta in quanto tale dal nostro seminario. La communitas 
essenzialmente è un rapporto tra individui concreti, storici, parti- 
colari. Questi individui non sono frazionati in ruoli e status ma 
si trovano gli uni di fronte agli altri al modo dell" Io e Tu” di 
Martin Buber. Insieme con questo incontro diretto, immediato e 
totale tra identità umane tende a porsi un modello della società 
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come communitas omogenea e non strutturata, dai confini ideal- 
mente contermini con quelli della specie umana. La communitas 
sotto questo aspetto è diversa in maniera impressionante dalla 
‘solidarietà » durkheimiana, la cui forza dipende da un rapporto 
di dinamica di gruppo, da un contrasto in-group/out-group. In 
una certa misura la communitas sta alla solidarietà come la 
‘ morale aperta” di Henri Bergson sta alla sua ‘morale chiusa ’. 
Ma raramente la spontaneità e l’immediatezza della communitas 
— contrapposta al carattere giuridico-politico della struttura — 
possono mantenersi molto a lungo. È la communitas stessa che 
sviluppa ben presto una struttura, nella quale i rapporti liberi 
tra gli individui si trasformano in rapporti diretti da norme tra 
persone sociali. È necessario distinguere quindi tra: 1) communitas 
esistenziale o spontanea — più o meno quello che gli hippies 
oggi chiamerebbero happening e William Blake avrebbe potuto 
chiamare « il momento alato mentre vola », o più tardi, « il recipro- 
co perdono di ogni vizio »; 2) communitas normativa, nella quale, 
sotto la spinta del tempo, della necessità di mobilitare e di orga- 
nizzare le risorse e del bisogno di controllo sociale tra i membri 
del gruppo per il raggiungimento di questi obbiettivi, la commu- 
nitas esistenziale si organizza in un sistema sociale duraturo; 
e 3) communitas ideologica, etichetta che si può applicare ad 
una varietà di modelli utopistici di società fondate sulla commu- 
nitas esistenziale. 

La communitas ideologica è al tempo stesso un tentativo di 
descrivere gli effetti esterni e visibili — si potrebbe dire la forma 
esteriore — di un’esperienza interiore di communitas esistenziale 
e di specificare le condizioni sociali ottimali nelle quali si potrebbe 
prevedere un fiorire e un moltiplicarsi di tali esperienze. Sia la 
communitas normativa che quella ideologica rientrano già nel 
campo della struttura ed è il destino di tutte le communitates 
spontanee della storia di subire quello che molti considerano un 
‘declino o caduta’ nella struttura e nella legge. Nei movimenti 
religiosi del tipo communitas non solo il carisma dei capi viene 
‘routinizzato’, ma anche la communitas dei primi discepoli e 
seguaci. Intendo seguire a grandi linee il contorno di questo 
processo ampiamente diffuso, facendo riferimento a due esempi 
storici ben noti: i primi francescani dell’Europa medievale e i 
Sahajiyas dell’India del quindicesimo e del sedicesimo secolo. 

La struttura tende inoltre ad essere pragmatica e mondana; 
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mentre spesso la communitas è speculativa e genera immagini e 
idee filosofiche. Un esempio di questo contrasto, al quale il nostro 
seminario dedicò molta attenzione, è quel tipo di communitas 
normativa che caratterizza la fase liminale dei riti di iniziazione 
tribale. Qui generalmente si trova una notevole semplificazione 
della struttura sociale nel senso dell’antropologia inglese, unita 
ad una ricca proliferazione di struttura ideologica, sotto forma di 
miti e cose sacre, nel senso di Lévi-Strauss. Le norme che aboli- 
scono i minimi particolari della differenziazione strutturale nel 
campo, per esempio, della parentela, dell'economia e ‘della strut- 
tura politica liberano l’inclinazione strutturale dell’uomo e le 
danno libero spazio nel campo culturale del mito, del rituale e 
del simbolo. Però quello che qui ci interessa non è l’iniziazione 
tribale, ma la genesi dei movimenti religiosi — per quanto di 
entrambi si possa forse dire che presentano un carattere ‘ liminale ’, 
perché sorgono in momenti di transizione sociale decisiva, quando 
la società stessa sembra muoversi da uno stato fisso a un altro, 
indipendentemente dal fatto che il terminus ad quem sia collocato 
sulla terra o nei cieli. 

Nel nostro seminario inoltre abbiamo spesso incontrato esempi, 
nella religione e in letteratura, nei quali la communitas ideologica 
e quella normativa sono simbolizzate da categorie, gruppi, tipi 
o individui strutturalmente inferiori, che vanno dallo zio materno 
nelle società patrilineari alle popolazioni autoctone conquistate, 
ai contadini di Tolstoj, agli harijans di Gandhi e ai ‘ poveri santi’ 
o ‘ poveri di Dio” dell’Europa medievale. Gli hippies di oggi, 
per esempio, come i francescani di ieri, assumono gli attributi 
dell’inferiorità strutturale per realizzare la communitas. 


COMMUNITAS IDEOLOGICA E COMMUNITAS SPONTANEA 


Gli accenni e le indicazioni sparse, incontrati nelle società 
sprovviste di cultura scritta e preindustriali, dell’esistenza nelle 
loro culture, soprattutto nella liminalità e nell’inferiorità struttu- 
rale, del modello egualitario che abbiamo denominato communitas 
diventano nelle società complesse e fornite di cultura scritta, sia 
moderne che antiche, un vero e proprio profluvio di punti di vista, 
esplicitamente formulati, del modo migliore in cui gli uomini 
possono vivere insieme in fraterna armonia. Queste posizioni si 
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possono chiamare, come abbiamo appena osservato, communitas 
ideologica. Per dare un’idea di quanto siano generalizzate queste 
formulazioni del campo ideale senza strutture, vorrei presentare 
delle testimonianze prese quasi a caso da fonti ben lontane l’una 
dall’altra nel tempo e nello spazio. In queste fonti, sia religiose 
che secolari, si mantiene una connessione piuttosto regolare tra 
la liminalità, l’inferiorità strutturale, lo status più basso e la 
non-appartenenza strutturale da un lato e, dall’altro, valori umani 
universali quali la pace e l’armonia fra tutti gli uomini, la fe- 
condità, la salute del corpo e della mente, la giustizia universale, 
il cameratismo e la fraternità tra tutti gli uomini, l’uguaglianza 
davanti a Dio, la legge o la forza vitale di uomini e donne, 
giovani e vecchi, e delle persone di tutte le razze e di tutti i 
gruppi etnici. E di particolare importanza in tutte queste formu- 
lazioni utopistiche è la persistente concomitanza di uguaglianza 
e assenza di proprietà. Prendiamo, per esempio, la repubblica 
ideale di Gonzalo nella Tempesta di Shakespeare (Atto II, Scena 
I, vv. 141-163), quando Gonzalo si rivolge in questo modo allo 
scellerato Antonio e a Sebastiano. 


Gonzalo: Se questo fosse il mio reame, disporrei d’ogni cosa in modo 
contrario al solito: non tollererei alcun genere di traffico, e nessun nome 
di magistrato. Non vi sarebbero coltivate le lettere, né vi ammetterei la 
prestazione di servizi; e né ricchi né poveri. E neppure contrattazioni o 
successioni; né confini territoriali. suddivisioni di campi o vigne, niente: 
e neppure l’uso di metallo o grano o vino o olio. Niente lavoro; tutti in 
ozio, uomini e donne, ma in purità e innocenza. Nessun sovrano... 

Sebastiano: Eppure lui vorrebbe esserne il re. 

Antonio : La fine del suo regno dimentica il principio. 

Gonzalo: La natura produrrebbe tutte le cose in comune, senza sudore 
o fatica: tradimento, felloneria, spada, picca, coltello, archibugio o altro 
marchingegno non vorrei che occorressero al mio reame; ma la natura pro- 
durrebbe spontaneamente copia e abbondanza d’ogni cosa per nutrire il mio 
popolo d’innocenti. 

Sebastiano: E non ci sarebbero matrimoni fra i suoi sudditi? 

Antonio: Niente matrimoni, amico: tutti in ozio compresi i malandrini 
e le buone donne. 

Gonzalo: Vorrei governare con tanta perfezione, signori, da superare 
l'età dell’oro. 


La repubblica di Gonzalo ha molti degli attributi della com- 
munitas. La società è vista come un complesso senza giunzioni 
e senza struttura, che rifiuta similmente status e contratto — questi 
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poli dell'evoluzione dell’intero sistema di sviluppo societario di 
Henry Maine — abolisce la proprietà privata, coi suoi confini e 
le sue suddivisioni territoriali, in campi e vigne, e fa affidamento 
sulla generosità della natura per la soddisfazione di tutte le neces- 
sità. In questo naturalmente gli viene incontro ingannevolmente 
l’ambiente caraibico; in condizioni più spartane, gli uomini do- 
vrebbero lavorare, se non altro per mantenersi al caldo. In questo 
modo egli aggira la principale difficoltà di tutte le utopie — il 
fatto di dover produrre le cose necessarie alla vita col lavoro — 
in linguaggio economico, la necessità di mobilitare le risorse. 
Mobilitare le risorse significa anche mobilitare le persone. Questo 
implica l’organizzazione sociale, coi suoi ‘fini’ e i suoi ‘ mezzi’ 
e il necessario ‘ differimento della soddisfazione’ e tutto ciò com- 
porta la costituzione, per quanto provvisoria, di rapporti strut- 
turali e regolati tra uomo e uomo. Poiché, in queste condizioni, 
alcuni devono dar l’avvio e comandare e altri devono rispondere 
e seguire, un sistema per la produzione e la distribuzione delle 
risorse contiene in sé i germi della frammentazione strutturale e 
della gerarchia. Gonzalo aggira questa scomoda realtà presuppo- 
nendo una incredibile fecondità della natura — e indicando con 
ciò l'assurdità di tutto il suo nobile sogno. Del resto Shakespeare, 
come fa spesso, mette valide argomentazioni in bocca a personaggi 
poco meritevoli quando fa dire a Sebastiano: «Eppure lui vor- 
rebbe esserne il re ». Qui si può scoprire l’intuizione che quando 
una uguaglianza perfetta viene assunta in una sola dimensione 
sociale provoca una totale disuguaglianza in un’altra. 

Un valore di fondo della communitas sottolineato da Gonzalo 
è quello dell'innocenza e purezza di chi vive senza sovrano. Incon- 
triamo qui il postulato, sviluppato più tardi in modo più elaborato 
da Rousseau, della naturale bontà degli esseri umani quando 
vivono in uno stato, privo di proprietà e di struttura, di assoluta 
uguaglianza. Infatti Gonzalo afferma che nel suo popolo innocente 
non ci sarebbero tradimento, felloneria, spada, picca, coltello, ar- 
chibugio — col che sembra mettere sullo stesso piano la necessità 
di qualsiasi macchina, come se la guerra, il conflitto o in effetti 
tutto il ‘ far politica’ fossero necessariamente legati alla tecnica, 
anche del tipo più rudimentale. 

La società di Gonzalo si avvicina più di qualsiasi altro tipo 
di communitas ideologica a quello di Buber (1958, 1961) ha 
chiamato das Zwischenmenschliche, o communitas spontanea. Quan- 
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do Buber usa il termine ‘comunità’ non parla, in primo luogo, 
di gruppi sociali duraturi con strutture istituzionalizzate. Natural. 
mente egli crede che nella comunità si possano fondare dei gruppi 
di questo genere e che certi tipi di gruppi, come le kwuzoth e i 
kibbutzim di Israele, ne preservino meglio lo spirito. Tuttavia, 
per Buber, la comunità nella sua quintessenza è una modalità di 
rapporto tra persone nella loro integralità e concretezza, tra ‘Io’ 
e ‘Tu’. Questo rapporto è sempre uno happening, qualcosa che 
sorge nella reciprocità immediata, quando ciascuno sperimenta 
pienamente l’essere dell’altro. Come afferma Buber (1961): «Solo 
quando ho a che fare in modo essenziale con un altro, cioè in 
modo tale che egli non è più un fenomeno del mio /o, ma è 
il mio Tu, sperimento realmente la realtà del discorso con un 
altro — nella irrefutabile genuinità della reciprocità» (p. 72). 
Ma Buber non limita la comunità ai rapporti diadici. Parla anche 
di un «Noi essenziale », col quale egli intende « una comunità 
di più persone indipendenti, che hanno un sé e un’autorespon- 
sabilità... Il Noi include il Tu. Soltanto uomini capaci di dirsi 
veramente Tu l’uno all’altro possono dirsi veramente Noi l’uno 
con l’altro... Nessuna specie particolare di formazione di gruppo 
in quanto tale può essere addotta come esempio del Noi essenziale, 
ma in molte di esse è possibile vedere con sufficiente chiarezza la 
varietà favorevole alla comparsa del Noi... È sufficiente, per im- 
pedire la comparsa o il perdurare del Noi, che sia accettato un 
uomo che sia avido di potere e usi gli altri come mezzo per il 
proprio fine, o che abbia uno straordinario desiderio di importanza 
e faccia spettacolo di sé» (pp. 213-214). 

In questa e in altre formulazioni analoghe, Buber mostra 
chiaramente che il ‘ Noi essenziale’ è una modalità di rapporto 
temporanea, anche se potente, tra persone integrali. A mio avviso, 
il ‘Noi essenziale’ ha un carattere di liminalità, poiché il perdu- 
rare implica istituzionalizzazione e ripetizione, mentre la comunità 
(identificabile approssimativamente con la communitas spontanea) 
è sempre del tutto unica, e quindi socialmente transitoria. Talora 
Buber sembra ingannarsi sulla possibilità di convertire questa 
esperienza di reciprocità in forme strutturali. La communitas 
spontanea non può mai esprimersi adeguatamente in una forma 
strutturale, ma può sorgere imprevedibilmente in qualsiasi mo- 
mento tra esseri umani istituzionalmente considerati o definiti 
come membri di uno qualsiasi o di tutti i tipi di raggruppamento 
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sociale, o di nessuno. Come nella società senza scrittura i cicli 
di sviluppo sociali e individuali sono punteggiati da istanti più 
o meno prolungati di liminalità ritualmente custodita e stimolata, 
ciascuno col suo nucleo di communitas potenziale, così anche la 
struttura delle fasi della vita sociale nelle società complesse è 
punteggiata, ma senza provocazioni e salvaguardie istituzionaliz- 
zate, da innumerevoli istanti di communitas spontanea. 

Nelle società preindustriali e nello stadio di un primo sviluppo 
industriale con rapporti sociali complessi, la communitas spontanea 
appare molto spesso associata al potere mistico e sembra spesso 
da considerarsi come un carisma o una grazia inviati dalle divi- 
nità o dagli antenati. Ciononostante, mediante strumenti rituali 
di impetrazione, si effettuano dei tentativi, soprattutto nelle fasi 
di isolamento liminale, per far sì che queste divinità o questi 
antenati portino tra gli uomini questo carisma della comunità. 
Non c’è però nessuna forma sociale specifica che si ritiene esprima 
una communitas spontanea. Al contrario, ci si aspetta che si formi 
meglio negli spazi liberi tra incarichi di posizioni sociali e status, 
in quelli che si solevano indicare come ‘ gli interstizi della struttura 
sociale’. Nelle società industrializzate complesse, si trovano ancora 
tracce, nella liturgia delle chiese e di altre organizzazioni reli- 
giose, di tentativi istituzionalizzati di preparare l’avvento della 
communitas spontanea. Questa modalità di rapporto, tuttavia, sem- 
bra fiorire particolarmente bene nelle situazioni spontaneamente li- 
minali — fasi in mezzo a stati in cui è dominante l’esercizio di 
ruolo socio-strutturale e particolarmente tra persone di pari status. 

Di recente sono stati fatti dei tentativi in America e nell'Europa 
occidentale per ricreare le condizioni rituali nelle quali si può, 
oserei dire, invocare la communitas spontanea. I beats e gli hippies, 
con l’uso eclettico e sincretico di simboli e di atti liturgici estratti 
dal repertorio di molte religioni e delle droghe ‘che ampliano la 
personalità’, della musica rock e delle luci lampeggianti cercano 
di stabilire una comunione ‘totale’ dell’uno con l’altro. Questo, 
così essi sperano e credono, consentirà loro di raggiungersi reci- 
procamente mediante il derèglement ordonné de tous les sens, in 
dolce, silente, consapevole reciprocità e in tutta concretezza. Il tipo 
di communitas ricercato dai membri delle tribù e dagli hippies 
nei loro happenings non è il cameratismo piacevole e facile 
che può nascere tra amici, tra compagni di lavoro o colleghi ogni 


n 


giorno. Quello che essi ricercano è un’esperienza trasformatrice 
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che scenda fino alla radice dell’essere di ciascuno e trovi in questa 
radice qualcosa di profondamente comune e condiviso. 
L’omologia etimologica spesso effettuata tra i termini ‘esi- 


x x 


stenza’ ed ‘estasi’ in questo caso è pertinente; esistere è ‘stare 


fuori” — cioè stare fuori dalla totalità delle posizioni strutturali 
che cioè normalmente si occupa in un sistema sociale. Esistere è 
essere in estasi. Ma, per gli hippies — come per molti movi- 
menti millenaristici ed ‘ entusiastici” — l’estasi della communitas 


spontanea è il fine degli sforzi umani. Nella religione delle società 
preindustriali questo stato è considerato un mezzo rispetto al fine 
del raggiungimento di un più completo inserimento nella ricca 
multiformità dell’esercizio dei ruoli strutturali. Questo contiene 
probabilmente una maggiore saggezza, poiché gli esseri umani sono 
reciprocamente responsabili nel soddisfacimento di umili neces- 
sità, come cibo, bevande, vestiario e l’attento apprendimento di 
tecniche materiali e sociali. Queste responsabilità implicano un 
ordine accurato dei rapporti umani «e della conoscenza umana della 
natura. C'è un mistero della distanza reciproca, quello che il 
poeta R.M. Rilke chiamava «la circospezione del gesto umano », 
che è importante umanamente proprio quanto il mistero dell’in- 
timità. 

Ancora una volta si torna alla necessità di vedere la vita so- 
ciale dell’uomo come un processo, o come una molteplicità di 
processi, nei quali il carattere di un tipo di fase — nella quale 
la communitas è preminente — differisce profondamente, addi- 
rittura in modo abissale, da quello di tutti gli altri. La grande 
tentazione umana, che si riscontra in modo particolare tra gli 
utopisti, è di resistere all'abbandono delle buone e piacevoli qua- 
lità di quella fase per dar spazio a quelle che possono essere le 
privazioni necessarie e i pericoli della successiva. La communitas 
spontanea è abbondantemente investita da affetti, soprattutto in 
senso piacevole. La vita nella ‘struttura’ è piena di difficoltà 
obbiettive: bisogna prendere decisioni, sacrificare le inclinazioni 
ai desideri e ai bisogni del gruppo, e gli ostacoli fisici e sociali 
prevalgono a spese della persona. La communitas spontanea ha 
qualcosa di ‘ magico’ intorno a sé. Soggettivamente vi è in essa 
il sentimento di un potere senza fine. Ma questo potere, non tra- 
sformato, non. può essere rapidamente applicato ai particolari 
organizzativi dell’esistenza sociale. Non sostituisce un pensiero 
lucido e una forte volontà. D’altro canto l’azione strutturale diventa 
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ben presto arida e meccanica se chi vi è implicato non si immerge 
periodicamente nell’abisso rigeneratore della communitas. La sag- 
gezza consiste sempre nel trovare il rapporto appropriato tra 
struttura e communitas nelle condizioni date di tempo e di luogo, 
nell’accettare una modalità quando prevale senza rifiutare l’altra 
e nel non restare attaccati ad una quando il suo impeto è passato. 

Il regno di Gonzalo, come sembra indicare ironicamente 
Shakespeare, è una fantasia edenica. La communitas spontanea 
è una fase, un momento, non una condizione permanente. Nello 
istante in cui vien piantato nel terreno un legno per zappare, nel 
momento in cui un puledro viene domato, appena si riesce a di- 
fendersi da un branco di lupi o a stendere a terra un nemico umano 
abbiamo i germi di una struttura sociale. Non si tratta sempli- 
cemente dell’insieme di catene nel quale si trovano dappertutto 
gli uomini, ma di quegli stessi mezzi culturali che preservano 
la dignità e la libertà, oltre che l’esistenza materiale, di ogni 
uomo, dorna e bambino. Possono esserci imperfezioni di ogni tipo 
negli strumenti strutturali impiegati e nei modi in cui vengono 
usati, ma, fino dagli inizi della preistoria, si ha la prova che questi 
strumenti sono quello che rende l’uomo più palesemente uomo. 
Non si vuol dire con ciò che la communitas spontanea sia mera- 
mente ‘ natura’. La communitas spontanea è la natura in dialogo 
con la struttura, sposata a lei come una donna è sposata a un 
uomo. Insieme esse compongono una sola corrente di vita, con 
un affluente che fornisce la forza e l’altro la fecondità alluvionale. 


POVERTÀ FRANCESCANA E COMMUNITAS 


Tra il regno di Conzalo e i modelli di sistemi strutturali 
strettamente integrati c'è una grande quantità di forme sociali 
ideali. L’atteggiamento nei confronti della proprietà distingue 
l’insieme dei modelli della communitas dai modelli orientati in 
senso più empirico, che combinano in proporzioni variabili le 
componenti della communitas con un chiaro riconoscimento dei 
vantaggi organizzativi delle strutture istituzionalizzate. È essen- 
ziale distinguere tra i modelli ideali di communitas presentati 
nella letteratura o sostenuti da fondatori di movimenti o di comu- 
nità reali e il processo sociale che risulta dai tentativi entusiastici 
messi in atto dal fondatore e dai suoi seguaci per vivere secondo 
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questi modelli. È solo studiando nel tempo i campi sociali, qua- 
lunque ne sia il carattere dominante, che ci si rende conto delle 
sfumature illuminanti di comportamento e decisione le quali met- 
tono in luce la struttura in sviluppo del rapporto tra ideale e 
e prassi, tra communitas esistenziale e communitas normativa. 
Uno dei grandi esempi classici di uno sviluppo di questo 
genere è reperibile nella storia dell’ordine francescano della chiesa 
cattolica. M. D. Lambert, nel suo recente libro Franciscan Po- 
verty (1961) che atttinge alle principali fonti di prima e di 
seconda mano sulla storia e sulla dottrina francescana, ha ef- 
fettuato una ricostruzione ammirabilmente lucida della serie di 
eventi scaturiti dal tentativo di san Francesco di vivere, e di 
incoraggiare gli altri a vivere, secondo una certa visione del- 
la povertà. Egli esamina le vicissitudini nel tempo del gruppo 
fondato da Francesco, nel loro rapporto con la chiesa strutturata 
e, implicitamente, con la società secolare circostante. Così facendo, 
egli rivela un paradigma processuale del destino della communitas 
spontanea quando entra nella storia sociale. I movimenti succes- 
sivi, sia religiosi che secolari, tendono a seguire, con ritmi di- 
versi, il modello del francescanesimo nei suoi rapporti col mondo. 


COMMUNITAS E PENSIERO SIMBOLICO 


Il nucleo delle prudenti deduzioni di Lambert sul modo di 
pensare di Francesco e sulle sue idee a proposito della povertà 
si svolge nel modo che segue. In primo luogo — e qui Francesco 
è come molti altri fondatori di gruppi tipo communitas — «il 
suo pensiero era sempre immediato, personale e concreto. Le idee 
gli apparivano come immagini. Una sequenza di pensiero per 
lui... consiste nel saltare da un’immagine all’altra.. Quando, per 
esempio, vuole spiegare a papa Innocenzo III il suo modo di 
vivere, trasforma in parabola la sua perorazione; in altre occa- 
sioni, quando vuole che i fratelli comprendano le sue intenzioni, 
sceglie i simboli per farlo. Per dimostrare il lusso della tavola 
dei fratelli si traveste da povero forestiero. La impurità del fatto 
di toccare il denaro viene espressa mediante una parabola recitata, 
imposta come penitenza da Francesco a un peccatore » (p. 33). 
Questo modo di pensare concreto, personale, per immagini è 
caratteristico di chi ama la communitas esistenziale, il rapporto 
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diretto tra uomo e uomo e tra l’uomo e la natura. Le astrazioni 
paiono ostili a un contatto vitale. William Blake per esempio, 
grande esponente letterario della communitas nei suoi Prophetic 
Books, scriveva che «chi vuol far del bene agli altri deve farlo 
nei Minuti Particolari; il Bene Generale è l’argomento degli 
Ipocriti e dei Farabutti ». 

Inoltre, come molti altri profeti di communitas antichi e mo- 
derni, Francesco prese molte decisioni cruciali sulla base del sim- 
bolismo onirico. Per esempio, prima di decidere di lasciare il 
comando ufficiale dell'ordine nel 1220, egli «sognò una piccola 
gallina nera che, per quanto si sforzasse, era troppo piccola per 
coprire con le proprie ali tutta la covata ». Poco dopo le sue 
carenze come legislatore gli si rivelarono in un altro sogno, nel 
quale «cercava invano di nutrire i fratelli affamati con briciole 
di pane che gli scivolavano tra le dita » (p. 34). Certamente era 
proprio la concretezza del suo pensiero e, se disponessimo di tutti 
i fatti relativi al suo ambiente sociale, la multivocalità del suo 
simbolismo che facevano di Francesco un legislatore scadente. 
Per la creazione di una struttura sociale, particolarmente nell’am- 
bito della struttura protoburocratica della chiesa romana, sarel- 
bero state necessarie attitudine all’astrazione e alla generalizza- 
zione, capacità di produrre concetti univoci e preveggenza gene- 
ralizzatrice; queste sarebbero state in antitesi con l'immediatezza, 
la spontaneità e la effettiva schietta radicalità della visione fran- 
cescana della communitas. Inoltre Francesco, come altri prima e 
dopo di lui, non fu mai capace di superare le limitazioni numeriche 
che sembravano gravare sui gruppi che esaltano al massimo la 
communitas esistenziale. « Francesco fu un sublime maestro spiri- 
tuale di piccoli gruppi: ma era incapace di fornire l’organizza- 
zione impersonale necessaria per mantenere un ordine universale » 
(p. 36). 

Martin Buber (1950; tr. it., 1967) ha affrontato recente- 
mente questo problema affermando che « una collettività organica 
(l’unica, del resto, che si adatti a un’umanità formata e arti- 
colata) non si comporrà mai di individui, bensì soltanto di comu- 
nità piccole e piccolissime: un popolo è comunità nella misura 
in cui è una comunità costituita da comunità » (p. 171). Egli 
propone in tal modo di aggirare il problema imposto a Francesco 
di redigere in anticipo una costituzione particolareggiata, con- 
sentendo alla sua comunità di comunità di lottare per una coesione 
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graduale. Questa deve essere raggiunta usando il « profondo tatto 
dello spirito » per affrontare il rapporto tra accentramento e decen- 
tramento e tra idea e realtà « soppesando instancabilmente la 
quantità giusta » (p. 171). 

Buber, in breve, desidera preservare la concretezza della com- 
munitas anche nelle unità sociali più vaste, in un processo che 
egli considera analogo a quello della crescita organica o a quella 
che egli ha chiamato «la vita di dialogo ». 


Accentramento sì, ma per quel tanto che è richiesto dalle condizioni di 
tempo e di luogo. Se l’istanza chiamata a tracciare e a ritracciare le linee 
di demarcazione rimarrà vigile nella sua coscienza. la divisione tra base e 
vertice della piramide del potere sarà completamente diversa da quella 
odierna anche negli stati che: si chiamano comunisti, vale a dire ispirati da 
tendenze comunitarie. Ci dovrà essere un sistema rappresentativo anche nel- 
la configurazione sociale che ho in mente ma non sarà impersonato, come 
oggi, da pseudorappresentanti di masse amorfe di elettori, bensì dai rap- 
presentanti delle comunità amministratrici distintisi col loro lavoro. I rap- 
presentati non saranno collegati, come oggi, ai loro rappresentanti con una 
vuota astrazione, dalla fraseologia di un programma di partito, bensì con- 
crelamente, dalla comune attività ed esperienza (pp. 171-172). 


La fraseologia di Buber, che ricorda in modo sorprendente 
quella di molti leaders africani di stati monopartitici, appartiene 
al linguaggio perenne della communitas, che non rifiuta la pos- 
sibilità della struttura, ma la concepisce soltanto come risultato 
di rapporti diretti ed immediati tra individui integrali. 

A differenza di Buber, san Francesco, in quanto membro della 
chiesa cattolica, aveva l’obbligo di costituire una Regola per la 
nuova confraternita. E, come affermava Sabatier (1920), « Nessun 
uomo fu mai meno capace di Francesco di fare una Regola » 
(pp. 307-308). La sua Regola non era in alcun senso un insieme 
di prescrizioni e di proibizioni etiche o legali; era invece un 
modello concreto per quella che egli riteneva dovesse essere la 
vita fratrum minorum. Altrove (Turner, 1967, pp. 98-99), ho 
sottolineato l’importanza per i marginali — come si possono 
denominare le persone che vanno incontro a transizioni ritualizzate 
— di fare a meno della proprietà, dello status strutturale, dei 
privilegi, dei piaceri materiali di vario tipo e spesso anche del 
vestiario. Francesco, che concepiva i suoi frati come dei marginali 
in una vita che era soltanto passaggio allo stato immutabile del 
cielo, insisteva molto sul significato dello star ‘senza’ o del 
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‘non avere’. L’espressione migliore di ciò si trova nella sintetica 
formulazione di Lambert relativa alla posizione di Francesco — 
‘ denudazione spirituale”. 

Francesco stesso pensava in termini di povertà e la celebrava 
alla maniera dei trovatori come ‘ Madonna Povertà ’. Come scrive 
Lambert, «Si può accettare come un assioma che più radicale 
è-la versione della povertà che ci viene presentata, più probabilità 
vi sono che rifletta gli autentici desideri di Francesco ». Lambert 
continua affermando «che la Regola del 1221, presa nel suo 
complesso, dà l’impressione che Francesco volesse che i suoi 
frati si disancorassero del tutto dal sistema commerciale del 
mondo. Egli ripete, per esempio, che la necessità di dar consigli 
ai postulanti sul modo di disporre dei loro beni non deve coin- 
volgere i fratelli in affari mondani» (p. 38). Nel Capitolo 9 
della Regola egli dice ai fratelli che devono rallegrarsi « quando 
si trovano tra persone basse e disprezzate, tra i poveri, i deboli, 
e gli infermi, i lebbrosi e coloro che mendicano nelle strade » 
(Boehmer, 1904, n. 10). Francesco, in effetti, sostiene costante- 
mente che la povertà dei francescani deve giungere fino ai limiti 
della necessità. 

Un esempio particolareggiato di questo principio si può tro- 
vare nella proibizione del denaro per i frati. «E se trovassimo, 
in qualunque luogo, del denaro, non dedichiamogli più attenzione 
di quanta ne diamo alla polvere che calpestiamo » (Boehmer, 1904, 
n. 9). Francesco usa qui il termine denarius, cioè una moneta 
vera e propria, per dire ‘ denaro’, ma altrove identifica denarius 
con pecunia, «tutto ciò che svolge la funzione del denaro ». 
Questa equivalenza comporta un allontanamento totale dal mondo 
del vendere e del comprare. Andava ben al di là della ‘ povertà” 
raccomandata dagli altri ordini religiosi, perché questi in una 
certa misura conservavano ancora le loro comunità entro il quadro 
del sistema economico secolare. Con la sua Regola Francesco 
garantiva, come dice Lambert, che «le fonti normali per il man- 
tenimento della vita fossero di carattere deliberatamente transi- 
torio ed insicuro: consistevano nelle ricompense in natura per 
lavori servili prestati al di fuori dei loro insediamenti, alle quali 
si aggiungevano i prodotti dei giri di questua » [A] lettore ame- 
ricano non mancherà certo di venire in mentre il parallelismo col 
comportamento degli hippies della comunità Haight-Ashbury di 
San Francisco!]. «La Regola del 1221 proibisce ai frati di 
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assumere posti di autorità... I primi seguaci, come fratello Egidio, 
accettavano sempre lavori irregolari, come scavare tombe, in- 
trecciare cesti e portar l’acqua, tutti lavori incapaci di dare 
qualsiasi sicurezza in tempi magri. Il metodo prescritto di mendi- 
care, passando indiscriminatamente di porta in porta... impediva 


all’instabilità di mitigarsi col ricorso a ricchi benefattori stabili » 
(pp. 41-42). 


FRANCESCO E LA LIMINALITÀ PERENNE 


Con tutto ciò Francesco sembra costringere deliberatamente i 
frati a prendere dimora nei bordi periferici e negli interstizi della 
struttura sociale del suo tempo, mantenendoli in uno stato perenne- 
mente liminale, nel quale, secondo quanto suggerisce l’argomen- 
tazione di questo libro, risiedono le condizioni ottimali per la rea- 
lizzazione della communitas. Ma, conservandosi fedele al suo co- 
stume di pensare per ‘ immagini primarie, visive’, Francesco non 
ha mai definito in termini legali e inequivocabili che cosa intendes- 
se per povertà e che cosa questo comportasse relativamente alla 
proprietà. Il modello ideale di povertà per lui era Cristo. Per 
esempio, nella Regola del 1221, egli diceva dei frati: 


E che essi non si vergognino, ma piuttosto ricordino che nostro Signore 
Gesù Cristo, Figlio del Dio vivo onnipotente, resistè come la selce più dura 
e non si vergognò di farsi povero e straniero per noi e visse di elemosina, lui 
stesso, la beata Vergine e i suoi discepoli (Boehmer, pp. 10, II, righe 6-10). 


Secondo Lambert: 


La figura chiave agli occhi di Francesco... è l’immagine del Cristo nu- 
do... La nudità era un simbolo molto importante per Francesco. L’usò per 
segnare l’inizio e la fine della sua vita di convertito. Quando decise di ri- 
pudiare i beni del padre e di entrare nella religione, lo fece denudandosi 
ad Assisi nella casa del vescovo. Alla fine, morente alla Porziuncola, volle 
che i compagni lo spogliassero per potersi presentare senza abiti alla morte 
sul pavimento della oella... Quando dormiva. doveva essere sulla nuda 
terra... In due occasioni decise perfino di abbandonare la tavola dei frati 
e di sedersi sulla nuda terra a mangiare il proprio pasto, spinto ogni volta 
dal pensiero della povertà di Cristo (p. 61). 


La nudità rappresentava la povertà e la povertà l’assenza let- 
terale di proprietà. Francesco affermava che i frati dovevano fare 
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come Cristo e gli apostoli, che avevano rinunciato ai beni materiali 
per affidarsi alla provvidenza e vivere di elemosine. Come mette in 
evidenza Lambert, « l’unico apostolo che non si comportò così e 
che conservò una riserva nella borsa fu il traditore, Giuda » (p. 66). 

La povertà di Cristo aveva evidentemente « un immenso valore 
emotivo » per Francesco, che vedeva nella nudità il simbolo prin- 
cipale dell’emancipazione dalla schiavitù strutturale ed economi. 
ca — come dalle limitazioni impostegli dal padre terreno, il ricco 
mercante di Assisi. La religione per lui era communitas, fra l’uomo 
e Dio e fra uomo e uomo, in senso verticale e in senso orizzontale, 
per così dire, e la povertà e la nudità erano entrambe simboli che 
esprimevano la communitas e gli strumenti per raggiungerla. Ma 
sostenere in pratica la sua idea immaginativa della povertà come 
assoluta povertà del Cristo era difficile per un gruppo sociale co- 
stretto dalla Chiesa a istituzionalizzare la propria organizzazione, 
a tradurre in norme e procedure non solo il carisma del suo fon- 
datore ma anche la communitas spontanea dell'inizio e a formu- 
lare in precisi termini legali il proprio rapporto collettivo con la 
povertà. Proprietà e struttura sono inseparabilmente, interconnesse 
e gli statuti delle unità sociali durature comprendono entrambe le 
dimensioni, insieme con i valori di fondo che legittimano l’esisten- 
za e le forme di entrambe. 

L'ordine francescano, perdurando, si sviluppò col tempo nel 
senso di diventare un sistema strutturale e, così facendo, la sempli- 
cità profonda delle formulazioni di Francesco sulla proprietà nella 
Regola originaria cedette a definizioni più legalistiche. In effetti, 
nella prima Regala del 1221 e in quella riveduta del 1223, egli 
aveva dato soltanto due laconiche disposizioni. Nella prima, egli 
aflerma in modo non esplicito in un capitolo dedicato principal- 
mente al lavoro manuale dei frati e con un riferimento limitato 
alla proprietà dei loro insediamenti: «Stiano attenti i fratelli, 
ovunque siano. negli eremi o in altre dimore, di non appropriarsene 
o di tenersela contro chiunque» (Boehmer, p. 8, II, righe 5-7). 
Nel 1223 la formulazione si ampliava: «I fratelli non prendano 
niente per sé, né casa, né dimora stabile, né alcuna cosa ». Questo 
potrebbe apparire del tutto inequivocabile, ma ogni struttura in svi- 
luppo genera problemi di organizzazione e valori che suscitano 
una ridefinizione dei concetti centrali. Può sembrare spesso tem- 
poreggiamento e ipocrisia, o perdita di fede, ma in realtà non è 
che una risposta ragionata ad un’alterazione nella scala e nella 
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complessità dei rapporti sociali e, di conseguenza a una modifi- 
cazione della collocazione del gruppo nel campo sociale che oc- 
cupa, con modificazioni concomitanti nei suoi obbiettivi principa- 
li e negli strumenti per raggiungerli. 


SPIRITUALI CONTRO CONVENTUALI: 
CONCETTUALIZZAZIONE E STRUTTURA 


L’Ordine Francescano proliferò rapidamente e a pochi decenni 
dalla morte del suo fondatore troviamo i fratelli in molte parti 
d’Italia, in Sicilia, in Francia, in Spagna e anche impegnati in 
viaggi missionari in America e in Palestina. Si deve anche dire che 
fin dall’inizio la povertà e il vagabondaggio — in realtà, l’entu- 
siasmo — dei frati avevano attirato su di loro il sospetto del 
clero secolare, organizzato in ripartizioni locali, come diocesi e 
parrocchie. In queste condizioni, come sottolinea Lambert, l’idea 
francescana di povertà — che, come abbiamo visto, è legata alla 
rommunitas esistenziale — è «così estremista da suscitare diffi- 
coltà immense appena dev'essere applicata non più ad un gruppo di 
frati erranti, ma ad un ordine in sviluppo coi suoi problemi di 
luoghi per dimorare, di apprendimento, di frati malati, e simili » 
(p. 68). Più ardui di questi erano i problemi di continuità struttu- 
rale relativi al maneggio delle risorse, che misero bruscamente in 
primo piano il problema della natura della proprietà. Quest’ulti- 
mo problema diventò quasi un’ossessione nell’ordine nel secolo 
successivo alla morte di Francesco e ne provocò la scissione in due 
rami principali, si potrebbe anche dire correnti o fazioni: i Con- 
ventuali, che in pratica allentarono il rigore dell’ideale di France- 
sco, e gli Spirituali, i quali, con la loro dottrina dell’usus pauper, 
praticarono semmai un’osservanza ancora più severa di quella 
attuata dal loro fondatore. 

Anticipando un po’ le considerazioni, è significativo che molti 
capi degli Spirituali fossero in stretto contatto con il gioachimismo, 
un movimento millenaristico fondato sulle opere autentiche e spu- 
rie di un abate cistercense del dodicesimo secolo, Gioacchino da 
Fiore. È curioso osservare con quanta frequenza nella storia le 
idee di catastrofe e di crisi siano collegate a quella che si potrebbe 
chiamare ‘ communitas immediata’. Forse la cosa non è tanto cu- 
riosa, perché è chiaro che se ci si aspetta come prossima la fine 
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del mondo non c’è nessun motivo di legiferare per porre in essere 
un complesso sistema di istituzioni sociali fatte per resistere alle 
offese del tempo. Viene la tentazione di analizzare il rapporto tra 
hippies e bomba all’idrogeno. 

Ma all’inizio questa frattura nell’ordine non era tangibile, an 
che se tutto favoriva uno sviluppo che si allontanava dalla primiti- 
va povertà di Francesco. Come scrive Lambert: 


L’azione dei papi successivi fu diretta naturalmente in modo abbastan- 
za preciso al tentativo di fare dei Francescani, come dell’ordine rivale dei 
Domenicani, uno strumento adeguato di influenza sia spirituale che politica. 
A tal fine una povertà spinta all’estremo tendeva generalmente ad essere 
d'ingombro. Dal mondo esterno i benefattori, attratti dall’austerità della 
povertà francescana, svolsero la loro parte nell’indebolirla con donazioni 
spesso difficili da rifiutare. I frati stessi, che erano i soli veri custodi della 
propria osservanza, troppo spesso non°si preoccuparono abbastanza di pro- 
teggere la propria povertà da coloro che dall'esterno per i motivi più ele- 
vati desideravano alleggerire il loro fardello. In effetti furono soprattutto i 
membri dell’ordine, e non personaggi particolari, comunque elevati, del mon- 
do esterno, i responsabili dell’evoluzione dell’ideale francescano, che nei 
primi vent’anni portò i fratelli con tanta rapidità così lontano dalla vita 
primitiva di Francesco e dei suoi compagni (p. 70). 


È interessante osservare che, per parecchi anni prima della 
morte, Francesco, lasciato il governo dell’ordine, passò il tempo in 
buona parte in compagnia di un piccolo gruppo di compagni in 
eremi toscani e umbri. Uomo dai rapporti diretti e immediati, la 
communitas per lui doveva essere sempre concreta e spontanea. Può 
darsi perfino che fosse sgomentato dal successo del suo movimento, 
che già mentre egli era in vita aveva mostrato i segni della strut- 
turazione e della conversione in routine che avrebbe subito sotto 
l’influenza dei vari generali succedentisi e sotto la forza formatrice 
esterna di una serie di bolle papali. Il primo successore di Fran- 
cesco, Elia, era quello che Lambert chiama «la figura essenziale 
di organizzatore che in tante società religiose traduce gli elevati 
ideali dei fondatori in termini accettabili dai seguaci successivi » 
(p. 74). È significativo il fatto che sia stato Elia a volere la costru- 
zione della grande basilica di Assisi per ospitare il corpo di san 
Francesco, un buon ufficio per il quale il comune di Assisi nel 1937 
ha fatto erigere un monumento a lui dedicato. Come afferma Lam- 
bert, « egli ha dato un contributo più duraturo allo sviluppo della 
città di quello portato allo sviluppo dell’ideale francescano » (p. 
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74). Con Elia la struttura, sia in senso materiale che astratto, 
comincia a prendere il posto della communitas. 

Il nuovo ordine, aumentando i propri ranghi e diffondendosi 
in Europa, elaborò tutto l’apparato tecnico di voti e superiori in- 
sieme con la struttura quasi politica caratteristica degli ordini re- 
ligiosi dell’epoca — e, in effetti, anche di epoche successive. In 
questo governo centralizzato, i frati avevano un ministro generale 
al vertice e sotto di lui un certo numero di padri provinciali, ognu- 
no dei quali era a capo di una provincia — vale a dire quella ri- 
partizione di un ordine religioso che comprendeva tutti i suoi 
conventi e i suoi membri in una determinata zona; i suoi confini 
territoriali erano molto spesso, ma non necessariamente, identici a 
quelli di uno stato civile. Il padre provinciale aveva davanti al suo 
superiore generale la responsabilità dell'amministrazione della sua 
provincia e del mantenimento in essa della religione, principal- 
mente per mezzo di visite. Convocava il capitolo provinciale ed era 
membro del capitolo generale dell’ordine. I due tipi di capitolo 
avevano funzioni legislative, disciplinari ed elettive. Tra le provin- 
ce dei francescani c'erano, per esempio, la Provenza, la Marca di 
Ancona, Genova, l’Aragona, la Toscana e l’Inghilterra. Gli antro- 
pologi che hanno studiato i sistemi politici centralizzati sia nelle 
società sprovviste di cultura scritta che in quelle feudali non avran- 
no difficoltà a cogliere le possibilità di opposizione strutturale in- 
site in una gerarchia di questo tipo. Inoltre i Francescani erano 
religiosi esenti, soggetti soltanto al loro superiore e non all’ordina- 
rio locale (cioè agli ecclesiastici aventi giurisdizione ordinaria nel 
foro esterno su un territorio specifico, come i vescovi nelle loro 
diocesi). In effetti essi erano responsabili direttamente e non in mo- 
mo mediato dinanzi al papato. Era quindi possibile un conflitto 
strutturale tra l’ordine e il clero secolare. 

Esistevano delle rivalità anche con altri ordini e le dispute tra 
Francescani e Domenicani su questioni teologiche e organizzative, 
oltre che per l’influenza sul papato, hanno costituito aspetti impor- 
tanti della storia della chiesa medievale. E, naturalmente, il campo 
sociale effettivo dell’ordine francescano non si limitava alla chiesa 
ma comprendeva molte influenze profane, politiche. Per esempio si 
resta colpiti, leggendo i resoconti di Lambert, dall’importanza del 
sostegno che riuscì a procurarsi il gruppo dei Francescani spiritua- 
li da sovrani come Giacomo II d'Aragona e Federico II di Sicilia, 
oltre che da regine come Esclarmonde de Foix e Sancia, sua fi- 
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glia, che divenne moglie di Roberto il Saggio di Napoli. Nel perio- 
do in cui la corrente dei Conventuali godette della massima in- 
fluenza sul papato e ne ricevette l’incoraggiamento a perseguitare 
e imprigionare molti Spirituali, questi sovrani offrirono rifugio e 
protezione ai capi del gruppo Spirituale. 


DOMINIUM E USUS 


Gli antropologi dovrebbero decidersi a dedicare tutta la loro 
attenzione al campo, spesso ottimamente documentato, della politica 
religiosa medievale, dove avrebbero la possibilità di seguire nei 
particolari i processi politici nel loro sviluppo di secoli. Qui inten- 
do soltanto sottolineare che il gruppo originario di liberi compagni 
di san Francesco — gruppo nel quale la communitas normativa si 
può dire che era appena emersa dalla communitas esistenziale — 
non avrebbe potuto mantenersi se non si fosse organizzato per per- 
durare in un campo politico complesso. Tuttavia il ricordo della 
communitas originaria, esemplificata dalla vita, dalle visioni e 
dalle parole di san Francesco, rimase sempre vivo nell’ordine, so- 
prattutto per opera degli Spirituali — particolarmente da parte di 
uomini come Giovanni da Parma, Angelo Clareno [da Chiarino - 
Cingoli], Pietro di Giovanni Olivi e Ubertino da Casale. Ma da 
quando, con successive bolle pontificie e con gli scritti di san 
Bonaventura, la dottrina della povertà assoluta era stata definita 
giuridicamente e teologicamente, gli Spirituali furono costretti ad 
assumere un atteggiamento ‘ strutturale’ nei confronti della povertà. 

Sotto l’aspetto della definizione formale, la nozione di proprie- 
tà era stata distinta in due aspetti: dominium (o proprietas) e usus. 
Dominium significa essenzialmente diritti sulla proprietà, usus si- 
gnifica l’effettivo maneggio e consumo della proprietà. Ora, papa 
Gregorio IX dichiarò che i Francescani dovevano conservare l’usus, 
ma rinunciare al dominium di ogni specie. Inizialmente i France- 
scani chiesero ai loro benefattori originari di mantenere il domi- 
nium, ma ben presto ritennero più utile una sistemazione globale e 
misero in mano al papato il dominium su tutti i loro beni. La com- 
ponente ideologica della frattura tra Conventuali e Spirituali co- 
minciò a prendere forma a proposito delle conseguenze pratiche del- 
l’usus, diventando alla fine un simbolo diacritico della loro antitesi. 
Infatti i Conventuali, più orientati in senso strutturale, assunsero 
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una piena consapevolezza delle esigenze dell’ordine in un ambiente 
politico complesso. Perciò ritenevano, per poter svolgere efficace- 
mente la loro opera evangelica e di carità, di dover costruire degli 
edifici solidi, sia chiese che abitazioni. Per difendere la posizione 
religiosa specifica di san Francesco, dovevano esercitare i loro fra- 
telli più intellettuali alla filosofia e alla teologia, poiché dovevano 
mantenere le loro posizioni nelle arene culturali raffinate di Parigi 
e di Firenze contro i sottili Domenicani e di fronte alla minaccia 
crescente dell’Inquisizione. Avevano quindi bisogno di risorse, com- 
prese quelle pecuniarie, anche delle monete, da spendere in mat- 
toni e libri. 

I Conventuali lasciarono sempre più alla discrezione del supe- 
riore locale il decidere fino a che punto i frati potessero spingersi 
nell’esercizio dell’usus. Secondo gli Spirituali — e tutto questo 
emerse nel corso della famosa indagine pontificia sugli affari del- 
l’ordine nel 1309, 83 anni dopo la morte del fondatore — l’' uso ’ 
dei Conventuali divenne un ‘abuso’. Ubertino da Casale, il loro 
portavoce, produsse una vasta documentazione a testimonianza della 
pratica della coltivazione a scopo di profitto, dell’uso di granai e 
celle per il vino, dell’accettazione di lasciti di cavalli e armi. Li 
accusò anche di esercitare il dominium: 


Di nuovo nello stesso modo quelli che possono prendono con sé dei 
bursarii, che sono i loro servi, e che spendono il denaro agli ordini dei 
fratelli in modo tale che sotto ogni aspetto i fratelli hanno il possesso 
non solo del denaro, ma anche dei servi che lo spendono. E qualche volta 
i fratelli portano una cassetta contenente il denaro; e quando sono i ra- 
sazzi che la portano, questi spesso non sanno niente del contenuto e sono 
i fratelli che tengono la chiave. E sebbene talvolta i servi possano essere 
chiamati nuntiî (il nuntius, nella definizione pontificia originaria, era il 
funzionario che agiva in nome dell’elemosiniere) di coloro che hanno 
dato del denaro per i fratelli, tuttavia né i servi né coloro che affidano 
loro il denaro sanno che è in possesso proprio dei fratelli... (citato da 


Lambert, 1961, p. 190). 


Ma l’espressione più chiara dell’atteggiamento degli Spirituali 
nei confronti dell’usus si trova nella dottrina dell’usus pauper, che 
sosteneva in effetti che l’uso dei beni da parte dei frati dovesse li- 
mitarsi esclusivamente al minimo indispensabile per la sopravvi- 
venza vitale; in effetti diversi Spirituali morirono proprio per le 
rinunzie impostesi. Essi sostenevano con questo di restare fedeli 
allo spirito dell’idea di povertà del loro grande fondatore. Un 
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aspetto di questa atteggiamento apparentemente ammirevole lo re- 
se alla fine intollerabile alla chiesa strutturata. Si trattava della 
importanza attribuita dagli Spirituali alla coscienza dell’individuo 
come arbitra suprema di ciò che costituiva povertà, per quanto 
questa coscienza operasse secondo i criteri rigorosi dell’usus pauper. 
Alcuni Spirituali esasperarono questa posizione fino a ritenere che 
ogni allentamento di questo rigore contraddiceva il voto di po- 
vertà pronunciato ed era quindi un peccato mortale. Se questa po- 
sizione fosse stata valida, molti Conventuali avrebbero potuto esse- 
re considerati in uno stato permanente di peccato mortale. Ecco i 
tranelli di un legalismo eccessivo! 

D’altro canto la dottrina dell’usus pauper contraddiceva pale- 
semente l'opinione della chiesa sul possesso legittimo dell’autorità 
da parte di un superiore religioso. Se il capo di un convento fran- 
cescano, o anche di una provincia, poteva usare della propria di- 
screzione e consentire, per motivi pratici o strutturali, l’uso di quan- 
tità notevoli di beni, i frati Spirituali, secondo la loro dottrina del- 
l’usus pauper, avrebbero potuto benissimo sentirsi liberi di non ob- 
bedirgli, mettendo il voto di povertà in conflitto con quello d’ob- 
bedienza. In realtà, questa tacita sfida alla struttura gerarchica del- 
la chiesa fu uno degli elementi principali nel determinare l’elimi- 
nazione definitiva degli Spirituali dall’ordine, con le severe misu- 
re adottate da papa Giovanni XXII in una serie di bolle rafforzate 
dal potere di sanzione dell’Inquisizione. Ciononostante, il loro zelo 
non fu del tutto infruttuoso, perché le riforme successive dell’or- 
dine francescano si ispirarono allo spirito di povertà che essi ave- 
vano difeso con tanta tenacia. 


LA COMMUNITAS APOCALITTICA 


Nell’esame della storia iniziale dell’ordine francescano risulta 
chiaro che la struttura sociale è intimamente legata alla storia, per- 
ché è il modo in cui un gruppo mantiene la propria forma nel tem- 
po. Una communitas priva di struttura può riunire e tenere insie- 
me le persone solo temporaneamente. Nella storia delle religioni 
è interessante osservare con quale frequenza i movimenti del tipo 
della communitas sviluppino una mitologia, una teologia o un’ideo- 
logia apocalittica. Tra gli Spirituali francescani, per esempio, per- 
fino un teologo distaccato quel era Pietro di Giovanni Olivi, predi- 
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catore in Santa Croce a Firenze, era fortemente influenzato dal mil- 
lenarismo dei seguaci di Gioacchino da Fiore. Infatti, Olivi para- 
gonava Babilonia, la grande prostituta, al papato, che doveva essere 
distrutto nella sesta età del mondo, mentre i Francescani spirituali, 
nella loro assoluta povertà, costituivano la vera chiesa fondata da 
san Francesco e dai suoi dodici compagni. Se si cerca la struttura 
nella communitas della crisi o della catastrofe, la si deve cercare 
non a livello di interazione sociale, ma, a modo di Lévi-Strauss, 
sotto le immagini lugubri e pittoresche dei miti apocalittici sorti 
nell'ambiente della communitas esistenziale. Nei movimenti di que- 
sto tipo si trova anche una polarizzazione caratteristica fra una 
rigorosa semplicità e povertà del comportamento eletto — ‘uomo 
nudo e sprovvisto di tutto” — da una parte e, dall’altra, una poe- 
sia quasi febbrile, visionaria e profetica, come tipo principale di 
espressione culturale. Ma il tempo e la storia introducono la strut- 
tura nella loro vita sociale e il legalismo nella loro produzione cul. 
turale. Spesso, quello che era apparso in un primo tempo come un 
vero e proprio pericolo universale imminente di catastrofe viene 
interpretato allegoricamente o misticamente come il dramma del- 
l’anima, o come il destino spirituale della vera chiesa sulla terra, 
o come qualcosa da rimandare al più lontano futuro. 

Le nozioni della communitas non sono sempre legate a visioni 
o teorie di catastrofe universale. Nelle iniziazioni tribali, per esem- 
pio, implicitamente riscontriamo almeno la nozione di povertà as- 
soluta come segno di comportamento liminale; ma non troviamo le 
idee escatologiche dei movimenti millenaristici. Ciononostante, ri- 
scontriamo molto spesso che il concetto di minaccia o di pericolo 
per il gruppo — e in effetti generalmente c’è un pericolo reale sot- 
to forma di coltello del circoncisore o del cicatrizzatore, di ordalia 
e di disciplina severa — è presente in modo importante. E questo 
pericolo costituisce uno degli ingredienti principali nella produ- 
zione della communitas esistenziale, come la possibilità di un 
‘ cattivo viaggio ’ per la communitas drogata di certi abitanti di una 
città moderna che porta il nome di san Francesco. Nelle iniziazioni 
tribali si trovano anche dei miti, con le loro rappresentazioni ri- 
tuali nella liminalità, che si riferiscono a catastrofi e crisi divine, 
come l’uccisione o l’autoimmolazione di importanti divinità per il 
bene della comunità umana, che collocano la crisi nel passato an- 
cor vivo se non nell’imminente futuro. Ma, quando la crisi tende 
ad essere collocata prima e non dopo o nell’ambito dell’esperienza 
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sociale contemporanea, si comincia già a muoversi nell’ordine del- 
la struttura e a considerare la communitas come un momento di 
transizione, più che come un modo d’essere stabilito o un prossimo 
futuro ideale sempre da raggiungere. 


IL MOVIMENTO SAHAJIYÀ DEL BENGALA 


Tuttavia, non ogni communitas è una communitas di crisi. C'è 
anche la communitas del distacco e ritiro. Talvolta questi generi 
confluiscono e si sovrappongono, ma generalmente manifestano stili 
distinti. La communitas del ritiro non ha un legame così stretto 
con la convinzione di una imminente fine del mondo; comporta 
piuttosto un distacco totale o parziale dalla partecipazione ai rap- 
porti strutturali del mondo, concepito, in ogni caso, come una spe- 
cie di permanente ‘ area del disastro”. Questo tipo di communitas 
tende ad essere, rispetto a quella apocalittica che abbiamo appena 
esaminata, più esclusiva nella scelta dei membri, più disciplinata 
nei costumi e segreta riguardo alle sue pratiche. Per quanto se ne 
possano trovare degli esempi nella religione cristiana e nei movi- 
menti secolari utopistici derivanti in tanti modi diversi dalla tra- 
dizione culturale giudaico-cristiana, è forse nell’induismo che si 
possono reperire alcuni degli esempi più chiari di communitas del 
distacco. Mi limiterò anche questa volta all'esame di un solo mo- 
vimento, quello dei Vaisnavas del Bengala, descritto da Edward C. 
Dimock, jr. (1966a, 1966b). Dimock è uno studioso bengalese 
molto esperto e perspicace, che ha pubblicato delle eleganti tradu- 
zioni di storie bengalesi ‘ di corte e di villaggio ” e i suoi dati e le 
sue conclusioni devono essere considerati con rispetto. 


I POETI DELLA RELIGIONE: CAITANYA E FRANCESCO 


Il lavoro di Dimock si riferisce a un movimento sotto certi 
aspetti complementare e sotto altri divergente rispetto al grande 
movimento religioso bhakti (di devozione), che «si diffuse nel- 
l’India settentrionale nei secoli dal quattordicesimo al diciassette- 
simo e ai più antichi movimenti bhakti del sud » (1966b, p. 41). 
Poiché abbiamo già esaminato un movimento cristiano con i carat- 
teri della communitas relativamente alla figura eminente di un 
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fondatore, può essere opportuno ripetere questo approccio con i 
Vaisnavas del Bengala e cominciare la nostra descrizione con 
Caitanya (1486-1533), «la figura più significativa del movimento 
del Bengala ». Come nel caso precedente abbiamo istituito un 
confronto tra la dottrina francescana e la sua pratica, conside- 
riamo in primo luogo gli insegnamenti di Caitanya e poi la storia 
del movimento da lui ispirato. Dimock ci informa che a Caitanya 
si deve la ‘rinascita’, e non la prima origine della Krishna- 
bhakti (devozione intensa) nell’India orientale. I movimenti vai- 
snaviti erano noti nel Bengala fino dall’undicesimo o dal dodice- 
simo secolo d.C., quindi da almeno tre secoli rispetto all’epoca di 
Caitanya. Nemmeno Caitanya, come san Francesco, era un teologo. 
In tutta la sua vita ha lasciato un totale di otto poesie, di natura 
devozionale e non teologica. Anche qui è sorprendente il parallelo 
con il cantico di Francesco a ‘Frate Sole’. Anche la devozione 
di Caitanya, come quella di Francesco, si nutriva di immagini 
e di identificazioni, nel suo caso con gli attori principali dei grandi 
testi sacri Vaisnava, particolarmente il Bhagavadgità. Tema prin- 
cipale di questi testi è l’infanzia, la fanciullezza e la giovinezza 
di Krishna, che era considerato un’avataàra (incarnazione) del dio 
Vishnu. Caitanya, a sua volta, era considerato da molti un’avatàra 
di Krishna o, meglio, un’incarnazione congiunta di Krishna e 
della sua prediletta guardiana di mucche Radha, la completezza 
umana rappresentata in forma bisessuale, che trascende tutte le 
distinzioni di sesso sociali e culturali. 

L’episodio centrale della prima parte della vita di Krishna 
era l’amore per un gruppo di gopi, le guardiane di mucche di 
Vrndavana. Egli stesso era stato allevato come vaccaro in questo 
luogo sacro e, dopo aver fatto tutti i tipi di giochi teneri ed erotici 
con le gopi, giunto all’età adulta, le affascinò e le sedusse a supe- 
rare ogni ritegno, col suono del suo flauto nella foresta, al punto 
che esse lasciarono case, mariti e famiglie e fuggirono da lui 
nella notte. In un celebre episodio, Krishna danza con tutte le 
gopi in un modo tale che ciascuna di esse vede in lui il proprio 
amante. Questo talvolta è rappresentato nell’arte indiana come un 
cerchio di fanciulle, con la bella forma del loro divino amante 
azzurro che compare tra l’una e l’altra. Nella elaborazione ben- 
galese successiva, Radha diventa l’oggetto specifico dell'amore di 
Krishna, in un certo senso condensando tutte le altre. 

Caitanya fu estasiato dalla danza di Krishna e dal suo amore 
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con le gopi e la sua predicazione ispirò una ripresa così intensa 
della devozione religiosa che «nel corso della sua vita e rapida- 
mente dopo la sua morte si estese alla maggior parte dell’India 
orientale » (Dimock, 1966b, p. 43). Una delle pratiche entusia- 
stiche da lui particolarmente favorite era un’ardente meditazione 
nella quale il fedele si identificava successivamente con i vari 
parenti, amici e con le amanti di Krishna: per esempio, i suoi 
genitori adottivi, che hanno per lui un affetto parentale; il fratello, 
che lo considera con affetto fraterno e solidarietà da amico al 
tempo stesso; e, soprattutto, le gopi, rispetto alle quali Krishna 
era amante e amato. Qui i rapporti sociali erano visti come naturali 
punti di partenza di una devozione ritenuta di carattere sopranna- 
turale. Il tono spiccatamente erotico dei testi e delle pratiche 
devote sembra aver presentato per i teologi Vaisnaviti successivi 
problemi analoghi a quelli incontrati dagli esegeti ebraici e cri- 
stiani del Cantico dei Cantici di Salomone. Ma la soluzione rituale 
dei Sahajiyaà, come fu chiamato il movimento di Caitanya, era 
abbastanza diversa da quella di mistici cristiani come san Giovanni 
della Croce e santa Teresa d'Avila, che consideravano puramente 
metaforico il linguaggio erotico dei cantici di Salomone. Il rituale 
centrale dei Sahajiyà era costituito da una serie lunga e com- 
plessa di azioni liturgiche, frammista alla ripetuta recitazione 
dei mantra e culminante nell’atto sessuale tra devoti del culto 
pienamente iniziati, un uomo e una donna che simulavano nel 
loro comportamento l’amore di Krishna e Radha. Non si trattava 
di un atto di pura compiacenza sessuale, perché doveva essere 
preceduto da pratiche ascetiche di ogni genere, meditazioni e inse- 
gnamenti da parte di guru ortodossi. Era di natura sostanzialmente 
religiosa e trattava l’atto sessuale come una specie di sacramento, 
‘ un segno esterno e visibile di una grazia interiore e spirituale ”. 

L’aspetto sociologicamente interessante di questo rituale è che, 
come nel caso delle gopi, le partners degli iniziati Sahajiyà dovevano 
essere sposate ad altri uomini (v. anche De, 1961, pp. 204-205). 
Tutto questo non era considerato adulterio, ma veniva piuttosto 
giudicato, come sottolinea Dimock, alla maniera delle Corti d’Amo- 
re dell'Europa medievale, nelle quali è considerato vero amore 
« l’amore nella separazione [di cui] la logica estensione è rap- 
presentata dall'amore indipendentemente dal matrimonio [poiché] 
nel matrimonio c’è sempre un aspetto di carnalità. Il personaggio 
del trovatore, dice De Rougemont, ‘ vivifica con nobili emozioni 
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l’amore al di fuori del matrimonio; giacché il matrimonio non 
comporta che unione fisica, mentre l’" Amor’ — l’Eros supremo — 
è il trasporto e l’elevazione dell’anima verso l’unione finale con 
la luce» (1966a, p. 8). Osserviamo incidentalmente che san 
Francesco cantava la sua Madonna Povertà in modo molto simile 
a quello di un trovatore per la sua madonna lontana, sposata a 
un altro compagno terreno. 

La mia opinione è che quello che viene considerato, sia nel 
Bengala del sedicesimo secolo che nell’Europa del dodicesimo, 
un amore divino e al tempo stesso vagamente illecito — in con- 
trapposizione all'amore lecito, coniugale — sia un simbolo di 
communitas. È communitas il legame tra le gopi e il dio blu che 
sta in mezzo fra le singole guardiane di mucche. È communitas 
anche il rapporto tra il frate e Madonna Povertà. Nei termini 
di opposizione simbolica tra amore romantico e matrimonio, il 
matrimonio è omologo alla proprietà, come l’amore nella sepa- 
razione è omologo alla povertà. In questo linguaggio teologico- 
erotico il matrimonio rappresenta quindi la struttura. La nozione 
di possesso personale o di proprietà è antitetica anche rispetto 
al tipo di communitas-amore sintetizzato nel rapporto tra Krishna 
e le gopi. Dimock, per esempio, cita un testo Bengali più tardo 
che « abbellisce una storia del Bhagavadgità ». Sembra dunque 
che le gopi dicessero a Krishna che erano innamorate di lui e 
che poi cominciassero a danzare. « Ma durante la danza Krishna 
sparì da loro, poiché nella mente di tutte le gopî si era formato 
il pensiero ‘ è mio” e nel pensiero ‘ è mio ’, parakiyà [cioè, l’amore 
autentico nella separazione] non può restare... Ma quando sorse 
di nuovo il desiderio nella mente delle gopi, allora Krishna ricom- 
parve » (19662, p. 12). 

La dottrina Sahajiya differiva dall’ortodossia Vaisnava per il 
fatto che quest’ultima prescriveva l’unione sacramentale tra co- 
niugi, mentre i seguaci di Caitanya, come abbiamo visto, prescri- 
vevano l’amplesso rituale tra un devoto e la moglie di un altro. 
Caitanya stesso aveva una compagna rituale in questo senso, «la 
figlia di Sathi, la cui mente e il cui corpo erano consacrati a 
Caitanya ». È interessante osservare che le partners rituali dei 
Gosvamin, compagni originari di Caitanya e commentatori della 
teologia Sahajiya, erano « donne di... gruppi sprovvisti di casta, 
lavandaie o donne di altre caste inferiori » (1966a, p. 127). In 
effetti le gopî stesse erano guardiane di mucche e quindi non 
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della casta più elevata. Questo mancato riconoscimento, caratte- 
ristico della communitas, delle distinzioni gerarchiche strutturali 
in realtà è una qualità tipica del Sahajiyaà, e del Vaisnavismo 
nel suo complesso. 


LA FRATTURA 'TRA DEVOZIONISTI E CONSERVATORI 


Caitanya era dunque, come san Francesco, un poeta della 
religione devozionale, umile e semplice, che viveva la fede più 
che pensarvi. Ma i suoi sei Gosvamin erano teologi e filosofi, che 
fondarono un asrama (scuola per l’istruzione religiosa) per i 
Vaisnava, destinata a forgiare in modo raffinato la dottrina formale 
della loro setta. Tre di quesi Gosvamin erano membri della stessa 
famiglia. Questa famiglia, per quanto presumibilmente di origine 
brahmana, aveva perduto la propria posizione di casta a causa del 
posto elevato occupato alla corte del sovrano musulmano del 
Bengala dell’epoca. Continuarono in effetti a mantenere rapporti 
con certi Sufi, un gruppo di mistici e poeti musulmani che ave- 
vano notevoli affinità con i Sahajiya stessi. Questi sei studiosi 
scrivevano in sanscrito e « svolsero la parte più importante nella 
codificazione della dottrina e del rituale della setta » (1966b, 
p. 45). Ma ancora una volta un movimento devozionale era con- 
dannato a urtare contro lo scoglio della formulazione dottrinale. 
Dopo la morte di Caitanya, i suoi seguaci del Bengala si divisero 
in due rami. Un gruppo seguì la guida dell'amico e intimo com- 
pagno di Caitanya, Nityananda, conosciuto come l’« Avadhuta 
senza casta» (gli Avadhita erano asceti); l’altro seguì Advaita- 
acarya, antico e importante devoto di Caitanya, un brahmano 
di Santapur. 

Vi sono delle affinità tra Nityananda e i Francescani spirituali. 
Non solo egli era senza casta; ma «stava con i Sudra » (1966b, 
p. 53) ed era «apostolo dei Banyas » (sia i Siudra che i Banya 
erano indù di casta inferiore) e consentì anche a migliaia di mo- 
naci e di monache buddhisti di unirsi ai Vaisnava. Uno dei 
biografi di Caitanya gli fa dire a Nityananda: « La mia promessa, 
fatta con la mia bocca. è che la gente ignorante, umile e di bassa 
casta galleggerà sul mare del prema [amore]... li puoi liberare 
con la bhakti» (1966b, p. 54). La bhakti, o salvezza attraverso 
la devozione personale ad una divinità, non ispirava fiducia ad 
Advaita-acarya, che ritornò al ‘sentiero della conoscenza’ dei 
monisti ortodossi, che in India avevano sempre assunto come 
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punto di riferimento principale la mukti, liberazione dal ciclo 
delle rinascite. Advaita, che era un brahmano, dava molta impor- 
tanza a questo. Era coerente, rispetto alla sua appartenenza di casta, 
che egli tornasse alla dottrina della mukti, poiché la liberazione 
dalla rinascita, nell’induismo ortodosso, dipende in modo molto 
stretto dall’adempimento regolare da parte dell’individuo dei 
doveri di casta. Se compie questi doveri, può sperare di rinascere 
in una casta superiore; se, inoltre, conduce una vita santa e ricca 
di sacrifici personali, può sfuggire alla fine alle sofferenze e al 
potere della maya, o illusorio mondo fenomenico. 

I monisti credevano, come Advaita-acarya, che il modo mi- 
gliore per assicurare la liberazione finale consistesse nello scac- 
ciare l’illusione attraverso la conoscenza dell’unica realtà nota 
come aiman-brahman. In altre parole per essi la salvezza non av- 
veniva attraverso la devozione, ma la gnosi, e implicava l’accetta- 
zione della struttura sociale nella sua forma presente — giac- 
ché tutte le forme esterne erano ugualmente illusorie e sprov- 
viste di realtà essenziale. Ma Nityananda non condivideva questo 
passivo conservatorismo sociale. Essendo convinto che ogni uomo, 
indipendentemente dalla casta o dal credo, potesse raggiungere 
la salvezza mediante la devozione personale a Krishna e a Radha, 
egli sottolineava l’aspetto missionario del Vaisnavismo. 

Caitanya e Nityananda convertirono molti musulmani — met- 
tendosi in tal modo in posizione di antagonismo rispetto al potere 
musulmano dominante — e infransero deliberatamente diverse 
leggi religiose induiste ortodosse. Per esempio, « Caitanya si ral- 
legrò di aver persuaso Vasudeva a prendere i prasada — resti 
delle offerte di cibo alla divinità — senza essersi lavato le mani. 
‘Ora’, disse Caitanya, ‘hai spezzato davvero i legami col tuo 
corpo» (1966b, p. 55). Questa affermazione ci ricorda molti 
detti di Gesù — per esempio, che il settimo giorno era fatto per 
l’uomo e non l’uomo per il settimo giorno e che la verità renderà 
liberi. Per Caitanya e il gruppo di Nityananda, la bhakti li 
emancipava dalle leggi e dalle conversioni: .« danzavano estati- 
camente e cantavano; erano come folli» (1966b, p. 6). È difficile 
pensare che non vi sia niente in comune tra la communitas estatica 
di Dioniso e quella di Krishna. In effetti, il puer aeternus di 
Ovidio veniva dall’adusque decolor extremo qua cingitur India 
Gange (fin dall’oscura India cinta dal remotissimo Gange », 
Metamorphoseon liber IV, v. 21). 
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Nityananda e il suo rivale Advaita rappresentavano i princìpi 
rispettivamente della communitas normativa e della struttura a 
livello dell’organizzazione del gruppo; i loro due gruppi erano 
omologhi rispettivamente ai Francescani spirituali e conventuali. 
Sia nel caso europeo che in quello indiano i successori del fon- 
datore avevano dovuto affrontare i problemi della continuità del 
gruppo e della definizione teologica. I fondatori, Francesco e 
Caitanya, erano poeti della religione; vivevano fino in fondo le 
immagini religiose ricche di colore che riempivano le loro medi- 
tazioni. Nel caso dei Vaisnava-Sahajiya fu il gruppo dei Gosvamin 
che si assunse il compito di definire i concetti centrali della setta. 
Mentre i Francescani avevano trovato il loro cardine nella nozione 
di povertà e poi proseguirono discriminando tra dominium e usus 
in relazione alla proprietà e si erano divisi in fazioni intorno 
alla dottrina dell’usus pauper, i Sahajiyà avevano posto al centro 
delle loro controversie un altro aspetto del possesso, in questo 
caso il possesso sessuale — per quanto, come abbiamo visto, per 
essi l’unione sessuale assumesse un carattere sacramentale. 

I libri sacri dei Vaisnava, il Bhagavadgita e il Gita Govinda, 
sono pieni di immagini di passione; parlano dell’amore delle 
gopi per Krishna. Ma, come sottolinea Dimock, «l’idea di incon- 
trarsi con le mogli di altri uomini non è accettabile per la massima 
parte della società indiana » (1966b, p. 55), nonostante, si po- 
trebbe aggiungere, la sua tradizionale tolleranza religiosa, anche 
se questa tolleranza non dipende da un Secondo Emendamento! 
Gli esegeti Vaisnava, e in particolare i Sahajiya, avevano quindi 
molti problemi. La dottrina Vaisnava aveva sempre attinto libe- 
ramente alla teoria poetica sanscrita e una delle distinzioni prin- 
cipali di questa teoria consisteva nella divisione delle donne in 
due classi: svakiyà o sviyà, la donna propria, e parakiya, la 
donna altrui. Le donne parakiyà possono essere quelle non sposate 
e quelle che sono di altri a causa del matrimonio. Nel testo 
Bhagavadgità le guardiane di mucche sono chiaramente della 
seconda specie. Il primo tentativo esegetico effettuato da un 
Gosvamin, che si chiamava Jiva, consistè nel negare che questo 
potesse intendersi alla lettera. In primo luogo, la teoria poetica 
corrente non ammetteva che le donne parakiyà potessero svolgere 
i ruoli principali nel dramma; quindi le gopi, essendo eroine, 
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non potevano in realtà essere delle parakiva. Inoltre, le gopi 
non avevano mai veramente consumato il loro matrimonio. « In 
virtù del potere-maya di Krishna [il suo potere di fabbricare 
illusioni], quelle che avevano dormito con i mariti non erano 
le gopi, ma delle forme simili alle gopî. Inoltre le gopi in realtà 
sono sakti [cioè forze emananti da una divinità concepite come 
dee — così la sakti del dio Siva è la dea Kali o Durga] di 
Krishna, essenziali e in un certo senso identiche a lui » (1966b, p. 
56). Rientrano quindi nella classe delle svakîya, sono veramente 
sue; solo apparentemente sono parakiyà, donne di altri. 

Il Gosvamin Riipa, parente di Jiva, accettava l’interpretazione 
parakiya, che forza in misura minore il senso dei testi originali, 
ma sosteneva che i comuni criteri etici umani non potevano 
essere applicati al ‘ reggitore di tutto ciò che deve essere regolato ’. 
A questa argomentazione si è fatto ricorso nell’esegesi giudaico- 
cristiana per spiegare alcuni degli atti e dei comandi più strani 
di Jahvé, come il sacrificio di Isacco ordinato ad Abramo. Nello 
stesso Bhagavadgità qualcuno domanda come Krishna, descritto 
come ‘difensore della pietà’, abbia potuto indulgere a giochi 
amorosi con le mogli di altri e riceve questa risposta: « Per chi 
è libero dall’egoismo non c’è qui alcun vantaggio personale deri- 
vante da un comportamento appropriato, né alcuno svantaggio dal 
contrario ». Questa impostazione ben si accorda con gli atteggia- 
menti di una setta che si sentiva al di là dei limiti e degli standards 
di una società comune, strutturata. Una libertà analoga pervade 
le credenze di molti altri movimenti e sette che sottolineano, come 
loro principio fondamentale, una communitas devozionale o entu- 
siastica; si potrebbero citare gli Hussiti di Praga o la Oneida 
Community dello stato di New York. 


RADHA, MADONNA POVERTÀ E LA COMMUNITAS 


Ma gli esegeti posteriori finirono per accettare come ortodossa 
la posizione più letterale, che l’amore delle gopi per Krishna con- 
cordava con loro condizione parakiyà — e che questa condi- 
zione lo rendeva in certo modo più puro e reale. Giacché, come 
osserva Dimock, «svakiyà conduce a kama, desiderare per la 
propria soddisfazione; soltanto parakiyà si conclude col prema, 
intenso desiderio di soddisfazione della persona amata, che è la 
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caratteristica dell'amore delle gopiî, che il bhakta [devoto] dovrà 
emulare. L’amore delle gopî è tanto intenso proprio perché è un 
amore parakiya. Il dolore della separazione possibile solo nel para- 
kiya, e l’indugiare costante, che ne risulta, della mente delle 
gopi su Krishna, è la loro salvezza » (1966b, pp. 56-57). Vengono 
di nuovo in mente certi passaggi del Cantico dei Cantici e i versi 
di san Giovanni della Croce, nei quali l’anima anela all’amante 
assente, che è Dio. Però nella setta Sahajiyà questo ardente desi- 
derio non è eterno; dopo la «disciplina dei sessantaquattro atti 
di devozione», comprendente «attività, ripetizione di mantra, 
disciplina fisica, conoscenza intellettuale, ascetismo, meditazione » 
(19662, p. 195), i Sahajiya si allontanano dall’ortodossia Vaisnava 
facendo comparire il rito sessuale del vidhi-bhakti. In questo 
rituale i partners sono entrambi iniziati e sono considerati guru, 
maestri o guide spirituali reciproche, e qui espressioni sacra- 
mentali di Krishna e di Radha stessi. Si ritiene che i partners 
siano «di uno stesso tipo» (1966a, p. 220), caso questo nel 
quale «ci può essere unione» (p. 219) e questo tipo è il più 
alto dei loro rispettivi sessi. È evidente che i motivi di questo atto 
non sono prevalentemente sensuali, poiché una ricca letteratura 
erotica testimonia dell’abbondanza di pratiche mondane a dispo- 
sizione del libertino indiano dell’epoca senza alcuna necessità 
di una lunga preparazione preliminare attraverso l’ascesi. 
Nell’era della psicologia del profondo, bisogna naturalmente 
esser pronti a cogliere i segni del complesso di Edipo in un 
amore potentemente idealizzato e tanto più nobile coll’aumentare 
della distanza. E ancora, gli junghiani avrebbero molte cose da 
dire su un’unione con un archetipo della Grande Madre come 
simbolo dell’unione tra componenti conscie e inconscie della 
mente che precede la totalità integra dell’ ‘individuazione’. Ma 
queste ‘ profondità” possono essere socialmente e culturalmente 
‘superficiali’ se la nostra attenzione si polarizza sulle modalità 
dei rapporti sociali. I Sahajiyà sembrano decisi a utilizzare vari 
strumenti culturali e biologici per raggiungere uno stato privo di 
struttura di pura communitas sociale. Anche nel rituale sessuale 
il fine non è semplicemente quello di unire un maschio e una 
femmina ma di unire il maschio e la femmina all’interno di ogni 
individuo; così ogni devoto sarebbe, come si diceva fosse Caitanya, 
incarnazione contemporaneamente di Krishna e di Radha, un essere 
umano completo. Simbolicamente, però, il legame del matrimonio 
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— e con quello la famiglia cellula fondamentale della struttura 
sociale — veniva sciolto dall'amore parakiya. Proprio alle radici, 
quindi, in una società fortemente strutturata dalla parentela e 
dalla casta, la struttura veniva resa vana, poiché gli amanti infran- 
gono anche tutte le regole di casta. I Francescani si negavano 
la proprietà, pilastro della struttura sociale, i Sahajiyaà si priva- 
vano del matrimonio e della famiglia, altro pilastro fondamentale. 
È significativo il fatto che l’antropologo Edmund Leach, al quale 
si devono le autorevoli Reith Lectures per il Terzo Programma 
della BBC nel 1967, sia tornato anch’egli a una posizione di 
attacco alla famiglia — considerata come la fonte di tutte le 
nevrosi e di tutti i disturbi mentali — per esaltare. collettività e 
comunità, come i kibbutzim israeliani, con i loro nidi d’infanzia. 
Il dottor Leach conosce bene la letteratura dell’India meridionale 
e quella singalese. Forse nel suo attacco c’è un eco tàntrica. In ogni 
caso, sembra spezzare una lancia a favore della communitas! 


BOB DYLAN E I BAUL 


I successori di Caitanya soccombettero perché il gruppo di 
Advaita fu assorbito nel sistema di casta e quello di Nityananda, 
selettivo e pieno di fervore missionario, subì delle persecuzioni e 
perse gradualmente vigore. Storicamente il Sahajiyanismo sembra 
aver comineiato un lento declino nei secoli diciassettesimo e diciot- 
tesimo, per quanto il Vaisnavismo sia tuttora una forza attiva, 
osserva Dimock, nel Bengala. Per esempio, la setta di musicisti 
denominati Baul, che suonano «uno strumento ad una corda, 
primitivo ma dal suono indimenticabile, chiamato ek-tara» e 
cantano « canzoni gentili e commoventi come il vento che è la 
loro casa », sostengono di essere « ammaliati dal suono del flauto 
di Krishna e, come una gopî, incuranti della propria casa o. del 
rispetto del mondo, lo seguono » (1966a, p. 252). Un esempio 
affascinante del convergere di soggetti liminali e portatori di 
communitas occidentali e orientali, in condizioni moderne di 
trasporti e comunicazioni, si può riscontrare oggi in molti negozi 
di dischi. Sulla copertina di una recente incisione di canzoni di 
Bob Dylan si può vedere il cantante folk americano e portavoce 
degli inferiori strutturali affiancato dai Baul, questi vagabondi 
musicali del Bengala: chitarra ed e/-tara si sono incontrate. 
È ancor più affascinante considerare con quanta frequenza le 
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espressioni di communitas siano culturalmente legate a semplici 
strumenti a fiato (flauti e armoniche) e a strumenti a corde. Forse 
questo dipende non solo dalla loro facile trasportabilità, ma 
anche dalla loro capacità di trasmettere musicalmente la qualità 
della communitas umana spontanea. I Baul, come san Francesco, 
erano ‘trovatori di Dio’ e ci sembra adeguato chiudere questo 
capitolo con una delle loro canzoni, che mostra in modo chiaro 
come lo spirito della communitas Vaisnava persista ancora nel 
mondo. 


Indù, Musulmano — non c’è differenza, 

Né ci sono differenze di casta. 

Kabir il bhakta [devoto] per casta era un Jola, 

ma ebbro di prema-bhakti [vero amore, espresso più adeguatamente, come 
abbiamo visto, dall'amore extraconiugale] 

afferrò i piedi della Perla Nera [cioè, i piedi di Krishna *]. 

Una sola luna è lanterna a questo mondo 

e da un solo seme è nata tutta la creazione (1966a, p. 264). 


Questa è la voce autentica della communitas spontanea. 


* Krishna, come aggettivo, significa ‘ oscuro’ (n.d.t.). 


CAPITOLO QUINTO 


UMILTÀ E GERARCHIA: LA LIMINALITÀ DELL’ELEVAZIONE 
E DELL’INVERSIONE DI STATUS 


RITUALI DI ELEVAZIONE DI STATUS E DI INVERSIONE DI STATUS 


Van Gennep, padre dell’analisi processuale formale, si è ser- 
vito di due gruppi di termini per descrivere le tre fasi di passaggio 
da uno stato o status culturalmente definito a un altro. Non solo, in 
riferimento principalmente al rituale, si è servito dei termini se- 
riali separazione, margine e riaggregazione; con riferimento princi- 
palmente alle transizioni spaziali, ha utilizzato anche i termini 
preliminale, liminale, postliminale. Nell’esaminare la prima serie 
di termini e nell’applicarli ai dati, van Gennep mette l’accento su 
quelli che io chiamerei gli aspetti ‘ strutturali’ del passaggio. L’uso 
della seconda serie indica invece un’attenzione centrata principal- 
mente su unità di spazio e di tempo nelle quali il comportamento 
e il simbolismo sono temporaneamente affrancati dalle norme e 
dai valori che governano la vita pubblica di chi occupa posizioni 
strutturali. Qui la liminalità diviene centrale ed egli utilizza l’ag- 
gettivo ‘ liminale ” con prefissi per indicare la posizione periferica 
della struttura. Per ‘struttura’ io intendo, come in precedenza, 
‘ struttura sociale’, nel senso adottato dalla maggioranza degli an- 
tropologi sociali inglesi, vale a dire indicando la sistemazione più 
o meno specifica di istituzioni specializzate reciprocamente dipen- 
denti e l’organizzazione istituzionale di posizioni e/o di attori 
che esse implicano. Non mi riferisco a ‘struttura’ nel senso cor- 
rente reso popolare da Lévi-Strauss, relativo a categorie logiche e 
alla forma dei rapporti tra esse intercorrenti. Di fatto, nelle fasi li- 
minali del rituale si riscontra spesso una semplificazione ed anche 
una eliminazione della struttura sociale nel senso inglese e un’ampli- 
ficazione della struttura nel senso di Lévi-Strauss. I rapporti sociali 
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appaiono semplificati, mentre il mito e il rituale sono elaborati. È 
abbastanza facile capire come accada ciò: se la liminalità è con- 
siderata come un tempo e un luogo di ritiro dalle modalità nor- 
mali di azione sociale, può essere vista come un periodo, potenzial- 
mente, di riesame dei valori centrali e degli assiomi della cultura 
nella quale si verifica. 

In questo capitolo l’accento sarà posto principalmente sulla 
liminalità, sia come fase che come stato. Nelle società vaste e 
complesse la liminalità stessa, in conseguenza della progressiva di- 
visione del lavoro, è diventata spesso uno stato religioso o quasi re- 
ligioso e, a causa di questa cristallizzazione, ha mostrato la ten- 
denza a rientrare nella struttura e ad acquisire un complemento to- 
tale di ruoli e posizioni strutturali. Invece della capanna di isola- 
mento, troviamo la chiesa. Intendo inoltre distinguere due tipi 
principali di liminalità — per quanto se ne possano sicuramente 
scoprire molti altri — e cioè in primo luogo la liminalità che ca- 
ratterizza i rituali di elevazione di status, nei quali il soggetto ri- 
tuale o novizio viene trasferito in modo irreversibile da una posi- 
zione inferiore a una superiore in un sistema istituzionalizzato di 
posizioni di tal genere. In secondo luogo, la liminalità che si ri- 
scontra frequentemente nel rituale ciclico e legato a un calendario, 
di solito di tipo collettivo, nel quale, in certi momenti cultural- 
mente definiti del ciclo stagionale, gruppi o categorie di persone che 
di solito occupano nella struttura sociale posizioni di basso status 
ricevono l’istruzione precisa di esercitare un’autorità rituale sui 
loro superiori; questi, dal canto loro, devono accettare di buon 
animo la loro degradazione rituale. Tali riti si possono descrivere 
come rituali di inversione di status. Sono spesso accompagnati da 
comportamenti, verbali e non verbali, violenti, coi quali gli infe- 
riori ingiuriano e maltrattano anche fisicamente i superiori. 

In una variante frequente di questo tipo di rituale gli infe- 
riori ostentano anche il rango e lo stile dei superiori, giungendo 
talvolta fino a disporsi in una gerarchia che imita la gerarchia se- 
colare dei loro cosiddetti superiori. In poche parole, si potrebbe 
contrapporre la liminalità dei forti (e di quelli che diventano più 
forti) a quella dei perennemente deboli. La liminalità di quelli 
che salgono generalmente comprende un avvilimento o umiliazione 
del novizio, come componente culturale principale; al tempo stes- 
so, la liminalità dei perennemente inferiori strutturalmente con- 
tiene, come elemento sociale chiave, un’elevazione simbolica, o a 
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livello di finzione, dei soggetti rituali a posizioni di alta autorità. 
I più forti diventano più deboli; i deboli si comportano come se 
fossero forti. La liminalità dei forti socialmente non è strutturata 
o è strutturata in modo semplice; quella dei deboli rappresenta 


una fantasia di superiorità strutturale. 


RITI DI CRISI VITALE E RITI PERIODICI 


Dopo aver messo le carte in tavola, per così dire, esporrò dei 
dati a sostegno delle mie affermazioni, cominciande cen la: tradi- 
zionale distinzione antropologica tra riti delle crisi vitali e riti sta- 
gionali e periodici. I riti delle crisi vitali sono quelli nei quali il 
soggetto rituale o i soggetti rituali passano, per dirla con le paro- 
le di Lloyd Warner (1959), da «una collocazione fissa, placen- 
tare, nel grembo materno, alla morte e al punto ultimo fisso della 
propria lapide funeraria e della chiusura finale nella tomba come 
organismo morto — con un movimento punteggiato da un certo 
numero di momenti critici di transizione che tutte le società ri- 
tualizzano e contrassegnano pubblicamente con pratiche adeguate, 
per significare in modo incisivo ai membri viventi della comunità 
l’importanza dell’individuo e del gruppo. Si tratta dei momenti 
importanti della nascita, della pubertà, del matrimonio e della 
morte » (p. 303). Aggiungerei a questi i riti che si riferiscono al- 
l’ingresso in uno status superiore che si è raggiunto, che si tratti 
di una carica politica o dell’appartenenza a un club esclusivo o a 
una società segreta. Questi riti possono essere individuali o collet- 
tivi, ma c'è la tendenza a eseguirli più spesso per gli individui. 
I riti stagionali, invece, si riferiscono quasi sempre a vasti gruppi 
e molto spesso comprendono intere società. Inoltre sono frequen- 
temente eseguiti in momenti ben precisi del ciclo produttivo an- 
nuale e testimoniano il passaggio dalla penuria all’abbondanza 
(come, originariamente, le feste della frutta o del raccolto) o 
dall’abbondanza alla penuria (come quando si anticipano le av- 
versità dell’inverno, dalle quali si cerca di proteggersi magica- 
mente). A questi bisognerebbe ancora aggiungere tutti i rites de 
passage, che accompagnano ogni modificazione di tipo collettivo 
da uno stato a un altro, come quando un’intera tribù va in guerra 
o quando una vasta comunità locale esegue dei riti per invertire gli 
effetti della carestia, della siccità o delle pestilenze. I riti di crisi 
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vitale e i rituali di insediamento in una carica sono quasi sempre 
riti di elevazione di status; i riti stagionali e quelli delle crisi di 
gruppo possono essere talvolta riti di inversione di status. 

Ho scritto altrove (1967, pp. 93-111) su quei simboli di limi- 
nalità che indicano l’invisibilità strutturale dei novizi soggetti dei 
rituali di crisi vitale — per esempio, il fatto che sono isolati dalle 
attività della vita quotidiana, che possono essere camuffati con 
l’uso di colori o con maschere o resi non udibili mediante regole di 
silenzio. E ho mostrato in precedenza (p. 125) come siano «livella- 
ti» e « spogliati », per usare i termini di Goffman (1968, p. 145), 
di tutte le distinzioni secolari di status e dei diritti di proprietà. 
Inoltre sono sottoposti a prove e a ordalie affinché apprendano la 
umiltà. Basterà un esempio di trattamenti di questo tipo. Nei riti 
di circoncisione dei ragazzi Tsonga, descritti da Henry Junod 
(1962, vol. I, pp. 82-85), i ragazzi sono « severamente percossi dai 
guardiani... per il minimo pretesto » (p. 84); esposti al freddo, 
devono dormire tutta la notte nudi e supini, nei mesi freddi che 
vanno da giugno ad agosto; è assolutamente proibito loro di bere 
una sola goccia d’acqua per tutto il periodo dell’iniziazione; devono 
mangiare cibi insipidi o disgustosi che « all’inizio li nauseano » fino 
al vomito; vengono puniti severamente introducendo dei bastoncini 
tra le dita delle mani mentre un uomo robusto, tenendo in mano 
i due estremi dei bastoncini, li stringe insieme e solleva i poveri ra- 
gazzi, schiacciando e quasi spezzando loro le dita; e, per finire, il 
circonciso deve essere anche pronto a morire se la ferita non si 
cicatrizza bene. Queste prove non servono soltanto, come ipotizzava 
Junod, a insegnare ai ragazzi la sopportazione, l’obbedienza e la 
virilità. Molteplici dati raccolti in altre società fanno pensare che 
abbiano il significato sociale di riportarli indietro ad una specie 
di materia prima umana, spogliata di forma specifica e ridotta 
ad una condizione che, per quanto ancora sociale, è sprovvista o 
è al di sotto di tutte le forme accettate di status. Il significato per 
l’individuo è che, per salire sulla scala degli status, deve scendere 
al di sotto della scala stessa. 


L’ELEVAZIONE DI STATUS 


La liminalità della crisi vitale, quindi, umilia e priva di spe- 
cificità l'aspirante a uno status strutturale superiore. Gli stessi pro- 
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cessi sono esemplificati in modo particolarmente vivido in molti 
rituali africani di investitura. Il futuro incaricato del ruolo di capo 
viene prima separato dal resto della comunità e poi deve sottoporsi 
a riti liminali che lo umiliano rudemente prima di poter essere in- 
sediato, nelle cerimonie di riaggregazione, sul suo scanno nella 
gloria finale. Ho già esaminato i riti Ndembu di insediamento (ca- 
pitolo 3), nei quali il futuro capo e la sua moglie rituale sono 
umiliati e rimproverati da parte di molti dei loro futuri sudditi 
nel corso di una notte di isolamento in una piccola capanna. Un 
altro esempio africano dello stesso modello è presentato vivace- 
mente nel resoconto fatto da Du Chaillu (1868) dell’elezione di 
«un re nel Gabon ». Dopo aver delineato i riti funebri per il vec- 
chio re, Du Chaillu descrive il modo in cui gli anziani « del villag- 
gio » scelgono segretamente un nuovo re, che viene « fino all’ultimo 
mantenuto anche lui all’oscuro della sua buona fortuna ». 


Accadde che fu eletto Njogoni, un mio buon amico. La scelta cadde 
su di lui, in parte perché proveniva da una buona famiglia, ma soprattutto 
perché era un beniamino del popolo e poteva attirarsi il massimo numero 
di voti. Non credo che Njogoni avesse il più piccolo sospetto della propria 
#levazione. Mentre camminava sulla spiaggia, la mattina del settimo gior- 
no [dalla morte del re precedente], improvvisamente fu assalito dall’intera 
popolazione, che procedette ad una cerimonia preliminare all’incorona- 
zione [e dev'essere considerata liminale nel complesso dei riti di inse- 
diamento funebre] e destinata a scoraggiare tutti, meno l’uomo più am- 
bizioso, dall’aspirare alla corona. Lo circondarono in fitta folla e poi 
cominciarono a coprirlo di ingiurie di ogni tipo. che solo la peggiore 
‘delle plebaglie potrebbe immaginare. Chi gli sputava in faccia; chi lo 
prendeva a calci; chi gli gettava contro oggetti disgustosi; mentre gli 
sfortunati che stavano all’esterno e potevano raggiungere il malcapitato 
soltanto con la voce, maledivano con accanimento lui, suo padre, sua 
madre, le sue sorelle e i suoi fratelli e tutti i suoi antenati fino alle più 
remote generazioni. Un estraneo non avrebbe dato un centesimo per la 
vita di colui che di lì a poco sarebbe stato incoronato. 

In mezzo a tutto il rumore e alla lotta, afferrai le parole che mi spie- 
garono tutto; poiché a intervalli di pochi minuti alcuni, nel dare un pugno 
o un calcio particolarmente violento, gridavano: « Non sei ancora il nostro 
re; per un po’ faremo quello che vogliamo con te. Fra poco dovremo 
fare la tua volontà ». 

Njogoni si comportò da uomo e da futuro re. Conservò la calma e 
accettò tutti gli insulti con faccia sorridente. Dopo circa mezz’ora lo 
condussero alla casa del vecchio re. Qui fu fatto sedere e ancora per 
un po’ subì le maledizioni del suo popolo. 

Poi tutti tacquero; e gli anziani del popolo si alzarono e dissero so- 
lennemente (mentre il popolo ripeteva le loro parole): « Adesso scegliamo 
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le come nostro re; ci impegniamo ad ascoltarti \e ad obbedirti ». 

Seguì un silenzio, poi il cappello di seta. emblema della regalità, fu 
portato e posto in testa a Njogoni. Fu poi coperto con un mantello rosso 
e ricevette le massime espressioni di rispetto da tutti coloro che fino allora 
lo avevano ingiuriato (pp. 43-44). 


Questo brano non si limita ad illustrare l’umiliazione di un 
candidato in un rito di elevazione di status; esemplifica anche il po- 
tere di chi è strutturalmente inferiore in un rito di inversione di 
status in un ciclo di rituali politici. È uno di quei rituali composti 
che contengono aspetti di elevazione di status insieme con aspetti di 
inversione di status. Nel primo aspetto, si sottolinea l’elevazione 
strutturale permanente di una persona, nel secondo, l’accento è 
posto sulla temporanea inversione degli status di governanti e go- 
vernati. Lo status di un individuo cambia irreversibilmente, ma 
quello collettivo dei suoi sudditi rimane invariato Le ordalie dei 
rituali di elevazione di status sono caratteristiche della nostra 
società, come dimostrano le pesanti penitenze nelle iniziazioni ad 
associazioni e ad accademie militari. Mi viene in mente almeno 
un rituale moderno di inversione di status. Nell’esercito inglese il 
giorno di Natale i soldati semplici sono serviti a tavola da uffi- 
ciali e sottufficiali. Dopo questo rito, lo status dei soldati semplici 
rimane invariato; il sergente maggiore in effetti può rimproverarli 
in modo tanto più brutale per aver dovuto correre qua e là col 
tacchino al loro comando. Il rituale, infatti, comporta l’effetto a 
lunga scadenza di sottolineare in modo più incisivo le definizioni 
sociali del gruppo. 


INVERSIONE DI STA'TUS: LA FUNZIONE DEL MASCHERARSI 


Nella società occidentale persistono tracce dei riti di inver- 
sione dei ruoli sessuali e legati all’età in tradizioni come quella di 
Halloween *, quando i poteri degli strutturalmente inferiori si 
manifestano col predominio liminale dei preadolescenti. Le masche- 
re mostruose sotto le quali spesso si nascondono rappresentano 
principalmente potenze di demoni terrestri — streghe che com- 
promettono la fertilità; cadaveri o scheletri da sottoterra; popoli 


* Contrazione di All! Hallow Even = vigilia di Tutti i Santi. È tradizione che la 
sera del 31 ottobre i bambini si travestano e facciano burle agli adulti (n.d.t.). 


V. UMILTÀ £ GERARCHIA 187 


indigeni, come gli Indiani; trogloditi, come nani o gnomi; vaga- 
bondi o figure antiautoritarie, come pirati o eroi armati della 
tradizione occidentale. Queste piccole potenze terrestri, se non 
vengono propiziate con buona accoglienza e leccornie, faranno 
scherzi fantasiosi e capricciosi alla generazione, detentrice dell’au- 
torità, degli adulti di casa — gherminelle scherzose simili a quelle 
che una volta si credevano opera degli spiriti della terra, come fol- 
letti, elfi, fate e gnomi. In un certo senso anche questi bambini 
mediano tra i morti e i vivi; non sono lontani dal grembo, che 
in molte culture è identificato con la tomba, per il fatto che en- 
trambi sono associabili alla terra, origine dei frutti e ricettacolo 
dei rifiuti. I bambini di Halloween esemplificano diversi motivi li- 
minali: le maschere assicurano loro l’anonimato, perché nessuno 
può riconoscervi i singoli bambini. Ma, come avviene con la mag- 
gior parte dei rituali di inversione, l’anonimia qui ha una funzione 
di aggressione e non di umiliazione. La maschera del bambino è 
come quella del rapinatore — e infatti spesso ad Halloween i 
bambini portano maschere di banditi o di carnefici. Il fatto di 
mascherarsi conferisce loro i poteri degli esseri criminali, brutali 
autoctoni e di quelli soprannaturali. 

In tutti questi aspetti c'è qualcosa di simile al carattere degli 
esseri terantropici dei miti primitivi, per esempio il giaguaro e la 
moglie del giaguaro nei miti del ‘ fuoco” delle popolazioni amaz- 
zoniche del gruppo linguistico Cé, descritte da Lévi-Strauss in 
Il crudo e il cotto (1966). Terence Turner, dell’università di Chi- 
cago, ha recentemente rianalizzato i miti Gé (in corso di stampa). 
Sulla base della sua analisi, precisa e complessa, dei miti Kayapo 
sull’origine del fuoco domestico, egli conclude che la forma del 
giaguaro è una specie di maschera che al tempo stesso rivela e 
nasconde un processo di riallineamento strutturale. Questo proces- 
so si riferisce al passaggio di un ragazzo dalla famiglia nucleare 
alla casa degli uomini. I giaguari qui rappresentano non soltanto 
gli status di padre e di madre ma anche le modificazioni nei rappor- 
ti tra il ragazzo e ciascuno dei genitori — modificazioni che inoltre 
comportano la possibilità di dolorosi conflitti sociali e psichici. In 
tal modo il giaguaro del mito all’inizio è veramente terrificante e 
alla fine è benevolo, mentre la moglie del giaguaro, sempre am- 
bivalente, alla fine appare malevola e viene uccisa dal ragazzo 
dietro consiglio del giaguaro. 

Ogni giaguaro è un simbolo multivocale; il giaguaro maschio, 
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mentre rappresenta gioie e dolori dello status della paternità spe- 
cifica in questione, significa anche la paternità in generale. In ef- 
fetti tra i Kayapo esiste il ruolo rituale di ‘ sostituto padre’, che 
allontana il ragazzo dall'ambiente domestico verso i sette anni per 
integrarlo nella più vasta comunità morale maschile. Simbolica- 
mente, ciò appare collegato alla ‘ morte’ o estirpazione di un 
aspetto importante del rapporto madre-figlio, che corrisponde al 
racconto mitico dell’uccisione della moglie del giaguaro da parte 
del ragazzo — la cui volontà di uccidere è stata fortificata dal 
giaguaro. È evidente che il racconto mitico non si riferisce a in- 
dividui concreti ma a persone sociali; tuttavia le considerazioni 
strutturali e quelle storiche si intrecciano in modo talmente sottile, 
che la rappresentazione diretta. in forma umana, della madre e del 
padre nel rituale e nel mito ha molte probabilità di essere bloc- 
cata, nella determinata situazione, dalle potenti emozioni stimolate 
sempre dalle transizioni sociali cruciali. 

La funzione della mascheratura può avere anche un altro 
aspetto sia negli Halloween americani che nei miti e rituali Kaya- 
po — oltre che in molte altre manifestazioni culturali. Ad Anna 
Freud si devono molte osservazioni illuminanti sulla frequente iden- 
tificazione dei bambini, nel gioco, con animali feroci e altri esseri 
mostruosi e minacciosi. L’argomentazione della Freud — che de- 
riva, dichiaratamente, dalle posizioni teoriche del suo illustre pa- 
dre — è complessa ma coerente. Quello che riceve forma animale 
nella fantasia del bambino è il potere di aggressione e di puni- 
zione dei genitori, soprattutto del padre, e in particolare con ri- 
ferimento alla ben nota minaccia di castrazione paterna. Essa sot- 
tolinea il fatto che i bambini piccoli sono del tutto irrazionalmente 
terrorizzati dagli animali — cani, cavalli e maiali, per esempio — 
paura normale, essa spiega, sovradeterminata dal timore inconscio 
dell’aspetto minaccioso dei genitori. Continua spiegando che uno 
dei più efficaci meccanismi di difesa utilizzati dall’io contro tale 
timore inconscio consiste nell’identificazione con l’oggetto che fa 
paura. In questo modo si ha l’impressione che venga spogliato del 
suo potere e che forse si possa addirittura ricavare potere da esso. 

Per molti psicologi del profondo inoltre l’identificazione signi- 
fica anche sostituzione. Trarre il potere da un essere forte significa 
indebolirlo. Per questo i bambini spesso giocano fingendo di essere 
tigri, leoni, oppure puma, o banditi, Indiani, o mostri. In questo 
modo, secondo Anna Freud, inconsciamente si identificano con le 
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stesse forze che nel profondo li minacciano e, con una specie di 
ju-jitsu, aumentano le proprie forze per mezzo della stessa forza 
che minaccia di indebolirli. In tutto ciò è evidente che c’è una qua- 
lità simile a quella del traditore — inconsciamente si aspira a ‘ uc- 
cidere la cosa che si ama’ — ed è proprio questa la qualità di 
comportamento che il genitore deve attendersi dal bambino nella 
tradizione dello Halloween americano. Si giocano dei tiri e si dan- 
neggia la proprietà o la si fa apparire come se fosse stata dan- 
neggiata. Nello stesso modo, l’identificazione con la figura del 
giaguaro nel mito può indicare la potenziale paternità dell’ini- 
ziando, e quindi la sua capacità di sostituire strutturalmente il 
proprio padre. 

È interessante il fatto che questo rapporto fra entità teran- 
tropiche e maschere e aspetti del ruolo parentale si effettui sia in 
rituali di elevazione di status che in momenti di mutamento, cul- 
turalmente definiti, del ciclo annuale. Si potrebbe ipotizzare che 
la rappresentazione ferina dei genitori riguardi soltanto quegli 
aspetti del rapporto totale genitore-figlio, nella sua piena esten- 
sione longitudinale, che provocano forti emozioni e desideri di ca- 
rattere libidico illecito, e in particolare aggressivo. È probabile che 
questi aspetti siano strutturalmente determinati; essi possono scon- 
volgere l’apergu, la prospettiva che il bambino ha sulla natura spe- 
cifica del proprio genitore e il comportamento che egli deve assu- 
mere verso il genitore e aspettarsi da lui in termini di prescrizio- 
ne culturale. « Mio padre », egli può pensare, « non si comporta 
come un essere umano », quando agisce secondo norme autoritarie 
e non secondo quella che comunemente si chiama ‘umanità ’. Per- 
ciò, in termini di valutazione subliminale delle classificazioni cul- 
turali, il suo comportamento può essere ritenuto assimilabile a 
qualcosa che sta al di fuori dell’umanità, più spesso un animale. 
« E se, come un animale e non come la persona che conosco, egli 
esercita il potere su di me, allora io posso mutuare o assorbire 
questo potere se anch’io assumo gli attributi culturalmente defini- 
ti dell'animale che io sento che egli è ». 

Le crisi vitali producono rituali nei quali e per mezzo dei quali 
vengono ristrutturati, spesso drasticamente, i rapporti tra posizio- 
ni strutturali e tra coloro che le occupano. I più anziani si assu- 
mono la responsabilità di effettuare concretamente le modificazioni 
prescritte dal costume; hanno se non altro la soddisfazioone di po- 
ter prendere un’iniziativa. Ma i giovani, con una minore com- 
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prensione delle ragioni sociali di tali cambiamenti, sentono falsi- 
ficate dalla realtà, nei periodi di mutamento, le proprie aspetta- 
tive rei confronti ‘del comportamento dei più anziani verso di loro. 
Dalla loro prospettiva strutturale, quindi, il comportamento muta- 
to dei genitori e degli altri anziani appare minaccioso e anche 
mendace, forse rievoca addirittura timori inconsci di mutilazione 
fsica e di altre punizioni per comportamenti difformi dal volere 
parentale. Così, mentre il comportamento dei più anziani rientra 
nell’ambito di potere di tale gruppo di età — e in una certa mi- 
sura le modificazioni strutturali che essi promuovono sono preve- 
dibili — lo stesso comportamento e le modificazioni sono al di là 
del potere che i giovani hanno di affermare o di impedire. 

Per compensare queste insufficienze conoscitive, i giovani e gli 
inferiori, nelle situazioni rituali, possono mobilitare simboli, affet- 
tivamente carichi di grande potenza. I rituali di inversione di status, 
secondo questo principio, mascherano i deboli da forti ed esigono 
che i forti restino passivi e sopportino pazientemente l’aggressi- 
vità simbolica ed anche reale manifestata contro di loro da quanti 
sono loro strutturalmente inferiori. Tuttavia è necessario qui ritor- 
nare alla distinzione fatta in precedenza tra rituali di elevazione di 
status e rituali di inversione di status. Nei primi il comportamento, 
aggressivo dei candidati verso lo status superiore, pur essendo 
spesso presente, tende ad essere messo in sordina e compresso; do- 
po tutto il candidato sta ‘salendo’ simbolicamente e, alla fine 
del rituale, godrà di benefici e di diritti più di prima. Ma, nei 
secondi, il gruppo o la categoria cui si permette di agire come se 
fosse strutturalmente superiore — e in questa veste di rimprove- 
rare e di assalire i propri superiori di fatto — rimane nella realtà 
in uno status perennemente inferiore. 

È. chiaro che qui sono pertinenti sia i modi di spiegazione so- 


x 


ciologici che quelli psicologici. Quello che è strutturalmente ‘ visi- 
bile’ per un esperto osservatore antropologico è psicologicamente 
‘ inconscio ’ per l’individuo membro della società analizzata; ma le 
sue risposte affettive alle modificazioni e alle regolarità strutturali, 
moltiplicate dal numero dei membri esposti alle modificazioni di- 
generazione in generazione, devono essere tenute in considerazione 
nell’ambito culturale, e soprattutto ritualmente, se la società vuol 
sopravvivere senza tensioni distruttrici. I riti di crisi vitale e i ri- 
tuali di inversione tengono conto in modi diversi di queste risposte. 


Attraverso successive crisi vitali e riti di elevazione di status, g}' 
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individui salgono strutturalmente. Ma i rituali di inversione di 
status rendono visibile nei loro modelli simbolici e comportamen- 
tali categorie sociali e forme di raggruppamento che sono consi- 
derate assiomatiche e immutabili sia nella sostanza che nei rapporti 
reciproci. 

Dal punto di vista conoscitivo, niente meglio dell’assurdità o del 
paradosso può sottolineare la regolarità. Dal punto di vista emo- 
zionale, niente soddisfa più di un comportamento illecito o stra- 
vagante, temporaneamente permesso. I rituali di inversione di 
status comprendono entrambi gli aspetti. Mettendo in alto chi sta in 
basso e viceversa, riaffermano il principio gerarchico. Facendo mi- 
mare a chi sta in basso (giungendo fino alla caricatura) il com- 
portamento di chi sta in alto, e limitando le iniziative dei superbi, 
sottolineano la ragionevolezza del comportamento quotidiano cul- 
turalmente prevedibile tra le varie classi della società. Sotto que- 
sto profilo, ha un senso che i rituali di inversione di status siano 
spesso collocati in momenti fissi del ciclo annuale o in rapperto a 
feste mobili che variano entro un periodo di tempo limitato, poiché 
qui la regolarità strutturale è riflessa nell’ordine temporale. Si po- 
trebbe obbiettare che si trovano anche rituali di inversione di status 
contingenti, quando una calamità minaccia l’intera comunità. Ma 
si può dare una risposta convincente, dicendo che è proprio perché 
l’intera comunità è minacciata che vengono eseguiti questi riti rie- 
quilibranti — perché si ritiene che le irregolarità storiche concrete 
alterino l’equilibrio naturale tra quelle che sono concepite come 
categorie strutturali permanenti. 


COMMUNITAS E STRUTTURA NEI RITUALI DI INVERSIONE DI STATUS 


Per tornare ai rituali di inversione di status, non solo essi 
riaffermano l’ordine della struttura; ristabiliscono ‘anche i rapporti 
tra gli individui storici reali che occupano delle posizioni in quel- 
la struttura. Tutte le società umane si rifanno, in modo implicito 
o esplicito, a due modelli sociali contrastanti. Uno, come abbiamo 
visto, è quello della società vista come una struttura di posizioni, 
cariche, status e ruoli giuridici, politici ed economici, nei quali si 
riesce a cogliere l’individuo solo ambiguamente dietro la persona 
sociale. L’altro è quello della società vista come una communitas 
di individui concreti e particolari, i quali, pur differendo per do- 
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tazione fisica e mentale, sono ciononostante considerati pari in 
termini di condivisa umanità. Il primo è il modello di un sistema 
di posizioni istituzionalizzate differenziato, culturalmente struttura- 
to, segmentato e spesso gerarchico. Il secondo presenta la società 
come un tutto indifferenziato e omogeneo, nel quale gli individui 
stanno in rapporto integralmente e non ‘ segmentarizzati’ in status 
e ruoli. 

Nel processo della vita sociale, il comportamento secondo un 
modello tende ad ‘andare alla deriva’ rispetto al comportamento 
concorde con l’altro modello. L’aspirazione di fondo, tuttavia, è 
quella di agire secondo i valori della communitas anche quando si 
svolgono ruoli strutturali, nei quali ciò che la persona fa cultu- 
ralmente è considerato meramente strumentale al fine del rag- 
giungimento e del mantenimento della communitas. Da questo pun- 
to di vista, il ciclo stagionale può essere considerato come una 
misura del grado di spostamento della struttura dalla communitas. 
Questo vale particolarmente per i rapporti tra categorie e gruppi 
sociali con collocazione molto alta e molto bassa, per quanto si 
applichi ai rapporti tra soggetti occupanti qualsiasi livello o po- 
sizione sociale. Gli uomini si servono dell'autorità connessa alla 
loro carica per mal usare e abusare di chi occupa posizioni infe- 
riori e confondere la posizione con l’occupante. I rituali di in- 
versione di status, che siano collocati in momenti strategici del ci- 
clo annuale o siano provocati da disastri concepiti come conse- 
guenza di gravi colpe sociali, sono considerati come qualcosa che 
riporta di nuovo la struttura sociale e la communitas nel giusto 
rapporto reciproco. 


LA CERIMONIA APO DEGLI ASHANTI 


Cito, a titolo illustrativo, un esempio ben noto, tratto dalla let- 
teratura antropologica, che si riferisce alla cerimonia Apo degli 
Ashanti settentrionali del Ghana. Questa cerimonia, che Rattray 
(1923) ha osservato tra le popolazioni Tekiman, ha luogo durante 
gli otto giorno immediatamente precedenti l’anno nuovo Tekiman, 
che comincia il 18 aprile. Bosman (1705), storico olandese della 
Costa della Guinea, descrive quella che Rattray chiama « sicura- 
mente la stessa cerimonia » (p. 151) nei termini seguenti: c’è 
«...una Festa di otto giorni accompagnata da Canti, Salti, Danze. 
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Allegria e Giubilo in tutti i modi; nel qual tempo è concessa una 
totale libertà di satira e lo Scandalo è talmente esaltato che essi 
possono liberamente parlare di tutti i Difetti, le Scelleratezze e le 
Frodi dei loro Superiori, oltre che degli Inferiori, senza Punizio- 
ne o senza neanche la minima interruzione » (Bosman, Lettera X). 

Le osservazioni di Rattray confermano abbondantemente la 
descrizione di Bosman. Egli fa derivare il termine Apo da una ra- 
dice che significa « parlare duramente o aspramente a qualcuno » 
e segnala che un altro termine che designa la cerimonia, ahoroho- 
rua, deriva probabilmente dal verbo horo, ‘ lavare ’, ‘ pulire ’. Che 
gli Ashanti avvertano un collegamento preciso tra le parole aspre e 
dure e la purificazione è dimostrato dalle parole del vecchio gran 
sacerdote del dio Ta Kesi a Tekiman, come sono state riferite a 
Rattray, e tradotte da lui alla lettera: 


Tu sai che ognuno ha un sunsum (anima) che può essere ferito o 
maltrattato o ammalarsi e quindi far ammalare il corpo. Molto spesso, 
anche se possono esserci altre cause, per esempio la stregoneria, la cat- 
tiva salute è provocata dal male e dall'odio che qualcuno ha in sé contro 
di te. Anche tu puoi avere dell’odio nel tuo cuore contro qualcun altro, 
a causa di qualcosa che quella persona ti ha fatto e che affligge e fa am- 
malare il tuo sunsum. I nostri antenati sapevano che le cose stavano così 
e perciò hanno comandato che una volta l’anno tutti gli uomini e tutte le 
donne, liberi e schiavi, avessero la libertà di dire ciò che avevano in testa, 
di dire ai loro vicini esattamente quello che pensavano di loro e delle 
loro azioni, e non solo ai vicini, ma anche al re o capo. Quando un uomo 
ha parlato liberamente in questo modo, si sentirà il sunsum calmo e tran- 
quillo e anche il sunsum dell’altra persona contro la quale egli ha appena 
parlato apertamente sarà acquietato. Il re di Ashanti può averti ucciso i 
figli e tu lo odi. Questo lo ha fatto star male e ti ha fatto star male; 
quando ti è permesso di dirgli in faccia quello che pensi, ne traete bene- 


ficio entrambi (p. 153). 


Questa interpretazione indigena consente di vedere immedia- 
tamente che una delle funzioni principali dei riti Apo è quella del 
livellamento. Chi sta in alto deve assoggettarsi ad essere umiliato; 
gli umili vengono esaltati in virtù del privilegio di poter parlare 
francamente. Ma nel rituale c'è molto di più. La differenziazione 
strutturale, sia verticale che orizzontale, è la base del conflitto e 
delle fazioni e di contese nei termini diadici tra persone che oc- 
cupano una posizione o tra antagonisti in competizione per una po- 
sizione. Nei sistemi religiosi, che sono anch’essi strutturati — più 
frequentemente da suddivisioni intercalate dell’anno solare e lunare 
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e da momenti climatici cruciali di mutamento — liti e dissensi 
non vengono affrontati specificamente quando compaiono, ma in 
modo generico e onnicomprensivo in alcuni momenti regolar- 
mente ricorrenti del ciclo rituale. La cerimonia Apo ha luogo, 
come dicono gli Ashanti, « quando il ciclo dell’anno ha fatto 
tutto il giro» o quando «i bordi dell’anno si incontrano ». In 
effetti, consente una scarica di tutti i cattivi sentimenti accumu- 
latisi nei rapporti strutturali nell’anno precedente. Purgare o puri- 
ficare la struttura attraverso l’espressione libera della parola 
significa rianimare lo spirito della communitas. Qui la credenza 
diffusa nell’Africa a sud del Sahara che i rancori nutriti in mente 
o nel cuore danneggiano fisicamente sia coloro che li trattengono 
che coloro contro i quali sono diretti agisce garantendo che i 
torti vengano messi in luce e che coloro che li hanno commessi 
si astengano da rappresaglie contro chi rende pubblici i loro 
misfatti. Poiché l’eventualità che persone di classe elevata mal- 
trattino quelle di classe inferiore è più probabile dell’eventualità 
opposta, non sorprende il fatto che capi e aristocratici siano con- 
siderati i bersagli più tipici di un’accusa pubblica. 
Paradossalmente, la riduzione rituale della struttura a com- 
munitas attraverso il potere purificatore della reciproca franchezza 
ha l’effetto di rigenerare i princìpi di classificazione e di ordine 
sui quali si fonda la struttura sociale. Per esempio, l’ultimo giorno 
del rituale Apo, immediatamente prima dell’inizio del nuovo anno, 
gli altari di tutti gli dèi locali e di alcuni dèi nazionali Ashanti 
vengono presi dai loro templi e portati in processione fino al fiume 
sacro Tano, ciascuno con un corteo di sacerdoti, sacerdotesse e 
altri ministri religiosi. Là gli altari e i sedili anneriti dei sacerdoti 
defunti vengono spruzzati e purificati con un composto di acqua 
e polvere di argilla bianca. ll capo politico di Tekiman non è 
personalmente presente. La Regina Madre invece è presente, perché 
si tratta di questioni di dèi e sacerdoti, che rappresentano gli 
aspetti universali della cultura e della società Ashanti, più che 
quelli del rango di capo nel suo aspetto più strettamente struttu- 
rale. Questa qualità universale è espressa nella preghiera del 
sacerdote portavoce di uno degli dèi, mentre asperge l’altare di 
Ta Kesi, il principale degli dèi locali: «Ti chiediamo la vita; 
quando i cacciatori vanno nella foresta, concedi loro di uccidere 
della carne; fa sì che le portatrici di figli partoriscano bambini: 
vita a Yao Kramo [il capo], vita a tutti i cacciatori, vita a tutti 
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i sacerdoti, abbiamo preso l’apo di quest'anno e lo mettiamo 
nel fiume» (pp. 164-166). Su tutti i sedili e su tutti i presenti 
viene spruzzata dell’acqua e, dopo aver pulito gli altari, tutti 
îornano al villaggio, mentre gli altari vengono ricollocati nei templi 
che sono le loro dimore. Questa pratica solenne, che conclude 
un rituale così simile a un Saturnale, è in realtà una manifesta- 
zione estremamente complessa della cosmologia Tekiman Ashanti, 
poiché ogni dio rappresenta un’intera costellazione di valori e 
di idee ed è associato ad un luogo in un ciclo di miti. Inoltre, 
il corteo di ciascuno riproduce quello di un capo e dà forma al 
concetto Ashanti di gerarchia strutturale. È come se la struttura, 
ripulita e purificata dalla communitas, si mostrasse bianca e rilu- 
cente prima di cominciare un nuovo ciclo di tempo strutturale. 

È significativo il fatto che il primo rituale dell’anno nuovo, 
che viene eseguito il giorno seguente, sia ufficiato dal capo e 
che nessuna donna, nemmeno la Regina Madre, possa essere 
presente. I riti hanno luogo nel tempio di Ta Kesi, il dio locale; 
il capo prega, da solo, e poi sacrifica una pecora. Questo è in 
netto contrasto con i riti del giorno precedente, ai quali partecipano 
membri dei due sessi, che hanno luogo all’aria aperta vicino alle 
acque del fiume Tano (importante per tutti gli Ashanti), non 
comportano nessun sacrificio cruento e implicano l’esclusione del 
capo. La communitas è la nota solenne sulla quale si chiude 
l’anno vecchio; la struttura, purificata dalla communitas e nutrita 
col sangue del sacrificio, rinasce il primo giorno dell’anno nuovo. 
In questo modo quello che sotto molti aspetti è un rituale di 
inversione sembra avere l’effetto non solo di capovolgere tempo- 
raneamente l’" ordine di precedenza’, ma di isolare dapprima il 
principio dell’unità di gruppo dai princìpi della gerarchia e della 
suddivisione, per poi indicare in modo drammatico che l’unità 
dei Tekiman — e, più che dei Tekiman, della stessa nazione 
Ashanti — è una unità gerarchica e segmentaria. 


SAMIIAIN, IL CIORNO DEI MORTI E OGNISSANTI 


Come è stato osservato, l'accento posto sui poteri purificatori 
degli inferiori strutturalmente e il fatto di collegare tali poteri 
alla fecondità e ad altri interessi e valori umani universali pre- 
cede la focalizzazione sulla struttura fissa e particolaristica nel 
caso Apo. Analogamente nella cultura occidentale Halloween, con 


196 STRUTTURA E ANTISTRUTTURA 


la sua polarizzazione sui poteri dei bambini e degli spiriti della 
terra, precede due feste tradizionali cristiane che rappresentano 
livelli strutturali della cosmologia cristiana — cioè, Ognissanti 
e il Giorno dei Morti. Del Giorno di Ognissanti il teologo francese 
M. Olier (citato in Attwater, 1962), ha detto: «Sotto certi aspetti 
è più importante della festa di Pasqua o dell’Ascensione, [poiché] 
Cristo è reso perfetto in questo mistero, dato che, come nostro Capo, 
Egli è perfetto e completo soltanto quando è unito a tutti i santi 
Suoi membri (canonizzati e non canonizzati, noti e ignoti) ». 

Ancora una volta incontriamo la nozione di una sintesi perfetta 
di communitas e struttura gerarchica. Non sono stati soltanto 
Dante e Tommaso d’Aquino a rappresentare il paradiso come 
una struttura gerarchica con più livelli di santità e, al tempo 
stesso, come una luminosa unità o communitas nella quale nessun 
santo minore provava invidia di un santo maggiore né alcun santo 
maggiore viveva alcun orgoglio di posizione. Uguaglianza e gerar- 
chia erano là misteriosamente una sola cosa. Il Giorno dei Morti, 
che segue, commemora le anime del purgatorio, sottolineando 
contemporaneamente la loro posizione gerarchica, inferiore rispetto 
a quella delle anime del paradiso, e la communitas attiva dei vivi, 
che chiedono ai santi di intercedere per coloro che devono supe- 
rare la prova liminale del purgatorio, e dei defunti salvati, sia 
del paradiso che del purgatorio. Ma sembrerebbe che, come nella 
‘libertà di satira’ e nell’inversione di status della cerimonia Apo, 
la forza primitiva che alimenta sia la gerarchia virtuosa che la 
buona communitas dei Santi e dei Defunti del ciclo del calendario 
derivi da fonti precristiane e autoctone alle quali, a livello della 
cristianità popolare, viene attribuito uno status infernale. Soltanto 
nel settimo secolo si cominciò ad osservare il 1° di novembre come 
festa cristiana, mentre il Giorno dei Defunti fu introdotto nel 
Rito Romano soltanto nel decimo secolo. Nelle regioni celtiche 
a queste feste cristiane furono legati alcuni aspetti della festa 
invernale pagana di Samhain (il nostro 1° novembre). 

Samhain, che significa ‘fine dell’estate” secondo J.A. Mac- 
Culloch (1948), « segnalava in modo naturale il fatto che le forze 
della distruzione, rappresentate dall’inverno, cominciavano il loro 
regno. Ma in parte può essere stata una festa del raccolto, mentre 
aveva legami con le attività pastorali, perché vi erano associate 
l’uccisione e la conservazione degli animali da carne per l’inverno... 
Veniva acceso un falò, ché rappresentava il sole, la cui forza 
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ora si stava estinguendo e il fuoco doveva rafforzarla magicamente... 
Nelle abitazioni si spegnevano i fuochi, pratica collegata forse 
all’espulsione stagionale dei mali. Al falò veniva appiccato il 
fuoco a rami, che venivano portati nelle case per accendere i 
nuovi fuochi. Vi sono le prove che per Samhain avesse luogo un 
sacrificio, forse umano, come se la vittima fosse carica dei mali 
della comunità, come il capro espiatorio ebreo » (pp. 58-59). 

Anche qui sembra che Samhain, come la cerimonia Apo, rap- 
presenti un’espulsione stagionale dei mali, e un rinnovamento 
della fecondità associata a poteri cosmici e terreni. Nelle credenze 
tradizionali europee, la mezzanotte del 31 ottobre è stata associata 
alla riunione delle potenze infernali della stregoneria e del diavolo, 
come nella Notte di Valpurga e nello Halloween quasi fatale di 
Tam o’ Shanter*. In seguito si è formata una strana alleanza 
tra innocenti e malvagi, bambini e streghe, che purificano la 
comunità con la finta misericordia e paura del trick or treat 
[penitenza o regalo] e preparano la strada alle feste della com- 
munitas con il pasticcio di zucca tondo come un sole — almeno 
negli Stati Uniti. In certo qual modo, come ben sanno dramma- 
turghi e romanzieri, un tocco di peccato e di male sembra essere 
l’esca necessaria per i fuochi della communitas — per quanto 
occorrano complessi meccanismi rituali per portare questi fuochi 
divoratori ad usi domestici. Nel cuore di ogni sistema religioso 
c'è sempre una felix culpa, che è strettamente legata a cicli strut- 
turali umani di sviluppo. 


I SESSI, L’INVERSIONE DI STATUS E LA COMMUNITAS 


Altri rituali di inversione di status comportano l’attribuzione 
alle donne di autorità e ruoli maschili. Ciò può avvenire in 
momenti nodali di mutamento stagionale, come nel caso della 
cerimonia Zulù Nomkubulwana, analizzata da Max Gluckman 
(1954), nella quale « alle donne veniva assegnato un ruolo domi- 
nante e agli uomini un ruolo subordinato, in riti eseguiti in circo- 
scrizioni locali dello Zululand quando la messe cominciava a 
crescere » (pp. 4-11) (riti analoghi, nei quali le ragazze indossano 


* Personaggio di una leggenda scozzese, protagonista di una grottesca e semi. 
tragica avventura con demoni e streghe la notte di Halloween. Ha ispirato una fa- 
mosa poesia di Robert Burns (n.d.r.). 
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abiti maschili e pascolano e mungono il bestiame, si trovano in 
molte società Bantu meridionali e centrali). Più spesso, questi 
rituali possono essere eseguiti quando una divisione territoriale 
importante di una società tribale è minacciata da qualche calamità 
naturale, come un’invasione di insetti o la carestia e la siccità. 
Il dottor Peter Rigby (1968) ha pubblicato recentemente una 
descrizione particolareggiata di riti femminili di questo tipo tra 
i Gogo della Tanzania. Questi riti sono stati analizzati a fondo 
altrove da studiosi illustri come Fileen Krige, Gluckman e Junod. 
Io mi limiterò quindi a sottolineare che in tutte le situazioni 
nelle quali si verificano c’è la convinzione che gli uomini, alcuni 
dei quali occupano posti chiave nella struttura sociale hanno 
provocato in qualche modo lo scontento degli dèi o degli antenati, 
oppure hanno talmente alterato l’equilibrio mistico tra società e 
natura che i turbamenti nella prima hanno provocato le anormalità 
nella seconda. 

In poche parole coloro che sono strutturalmente superiori, a 
causa dei loro contrasti per interessi particolaristici o settoriali, 
hanno messo la comunità locale in situazione disastrosa. Spetta 
allora a coloro che sono strutturalmente inferiori — (nel caso degli 
Zulù, le giovani donne, che normalmente sono sotto la patria 
potestas dei padri e la manus dei mariti) e rappresentano la 
communitas, o la comunità globale al di sopra di tutte le divisioni 


interne — rimettere a posto le cose. Questo viene fatto con l’usur- 
pare per breve tempo le armi, gli abiti, l’equipaggiamento e lo 
stile di comportamento dei’ superiori strutturali — cioè degli 


uomini. Ma una forza antica ha adesso un contenuto nuovo. 
L’autorità adesso è in mano alla communitas stessa, mascherata 
da struttura. La forma strutturale è spogliata degli attributi egoistici 
e purificata dall’associazione ai valori della communitas. L’unità 
che era stata spezzata dalla contesa egoistica e che nascondeva 
cattivi sentimenti è ripristinata da coloro che normalmente sono 
considerati esclusi, perché inferiori, dalla lotta per lo status giuri- 
dico e politico. Ma stare ‘ al di sotto’ ha due significati: indica 
non solo ciò che è strutturalmente inferiore; ma anche, la base 
comune di tutta la vita sociale — la terra e i suoi frutti. In 
altre parole quello che è legge in una dimensione sociale può 
essere fondamentale in un’altra. 

Forse è significativo il fatto che spesso le protagoniste princi- 


pali siano delle giovani donne: non sono ancora diventate madri 
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di figli, con posizioni strutturali che ancora una volta forniranno 
la base per l'opposizione e la competizione. Tuttavia, inevitabil- 
mente, l’inversione è effimera e transitoria (‘liminale’, se si 
vuole), poiché qui i due modi di interazione sociale sono cultu- 
ralmente polarizzati. Pascolare, per le ragazze, è un paradosso 
dal punto di vista della classificazione, uno di quei paradossi che 
possono esistere soltanto nella liminalità del rituale. La communitas 
non può manipolare le risorse o esercitare il controllo sociale 
senza mutare la propria natura e smettere di essere communitas. 
Però, mediante una rivelazione rapida, può ‘incenerire’ o ‘lavar 
via’ — qualunque sia la metafora usata per indicare la purifica- 


zione — i peccati e le divisioni accumulate dalla struttura. 


L’INVERSIONE DI STATUS NELLA ‘FESTA DELL'AMORE” 
NELL’INDIA DEI VILLAGGI 


Riassumendo i dati raccolti finora sui rituali di inversione 
di status: la maschera di forza aggressiva assunta dai deboli e 
la concomitante maschera di umiltà e passività dei forti sono 
mezzi per purificare la società dei suoi ‘ peccati” nati nella strut- 
tura e di quelli che gli hippies chiamerebbero hang-ups, ‘ schia- 
vitù”. A questo punto il terreno è pronto per un’esperienza estatica 
di communitas, seguita da un assennato ritorno ad una struttura 
ormai purgata e vivificata. Uno dei migliori resoconti ‘ dall’in- 
terno’ di questo processo rituale è fornito da un articolo di uno 
studioso notoriamente sobrio e spassionato della società indiana 
dei villaggi, il professor McKim Marriott (1966). Egli esamina 
la festa Holi nel villaggio di Kishna Garhi, «posto attraverso 
lo Jumna da Mathura e Vrindaban, a una giornata di cammino 
dalla favolosa terra di Vraja, del giovane Krishna ». In realtà, 
la divinità che presiedeva ai riti era Krishna e i riti descritti 
a Marriott come ‘ festa dell'amore’ erano una festa di primavera, 
la « maggior celebrazione religiosa dell’anno ». Come un ricerca- 
tore alle sue prime esperienze, l’anno precedente Marriott si era 
lasciato trascinare nei riti e si era convinto a bere un intruglio 
contenente marijuana, era stato imbrattato di ocra e aveva rice- 
vuto una bella bastonatura. Nell’anno successivo aveva riflettuto 
a quale potesse essere la funzione sociale, alla maniera di Radcliff e- 
Brown, di questi riti turbolenti: 
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Nelle mie ricerche ormai era passato un anno intero e la Festa del- 
l'Amore si avvicinava un’altra volta. Anche questa volta ero preoccupato 
per la mia persona fisica, ma mi ero provvisto di una conoscenza socio- 
culturale che potesse consentirmi una migliore comprensione degli eventi 
prossimi. Questa volta, senza la dose di marijuana, comincio a vedere il 
pandemonio dello Holî risolversi in un ordine sociale straordinariamente 
regolare. Ma si trattava di un ordine completamente rovesciato rispetto 
ai princìpi sociali e rituali della vita quotidiana. Ogni atto sfrenato dello 
Holi implicava una norma o fatto positivo e opposto dell’organizzazione 
suciale di ogni giorno nel villaggio. 

Chi erano quegli uomini sorridenti colpiti davvero senza pietà dalle 
donne? Erano i ricchi agricoltori brahmani e Jat del villaggio e quelle 
che li battevano erano le ardenti Radha locali, le ‘ mogli del villaggio’ e 
insieme rappresentavano il sistema, reale e fittizio, di parentela tra le 
caste. La moglie di un ‘fratello maggiore’ doveva essere una compagna 
di giochi dell’uomo, mentre la moglie di un ‘fratello minore’ doveva 
restargli lontana secondo le regole di estremo rispetto, ma qui esse si 
confondevano entrambe con dei surrogati materni dell’uomo, le mogli dei 
suoi ‘ fratelli minori del padre’, in una congiura rivoluzionaria di ‘ mogli ’ 
che intersecava tutte le linee e i legami minori. In questo battaglione 
velato quelle che colpivano in modo più duro erano spesso in effetti le 
mogli degli operai agricoli, degli artigiani e dei servi di casta inferiore 
degli agricoltori — concubine e sguattere delle vittime. « Va’ a cuocere 
il pane! » diceva provocatoriamente un agricoltore, incitando la sua as- 
salitrice. « Vuoi del seme da me?» gridava un’altra vittima lusingata, 
soffrendo sotto i colpi, ma resistendo. Sei brahmani sulla cinquantina, 
capisaldi della società del villaggio, passarono vicino zoppicando in fuga, 
ansimando sotto il randello manovrato da un giovane e massiccio Bhangin, 
spazzino delle loro latrine. Le figlie del villaggio si tenevano tutte in 
disparte da questa carneficina patita dai loro fratelli del villaggio, pronte 
tuttavia anch’esse ad assalire ogni marito potenziale che capitasse da un 
altro villaggio, riconosciuto per scambio matrimoniale, per fare una visita 
in giorno di festa. 

Chi era quel ‘Re dello Holi’, che cavalcava all’indietro sull’asino? 
Era un ben noto prepotente, di casta elevata, messo lì dalle sue vittime 
crganizzate (ma pareva godere della distinzione della sua disgrazia). 

Chi cantava con tanto vigore in quel coro nel vicolo dei vasai? Non 
erano i membri della casta che dimoravano lì, ma sei lavandai, un sarto 
. tre brahmani, uniti ogni anno solo in questo giorno in una ideale com- 
pagnia musicale che prendeva a modello l’amicizia degli dèi. 

Chi erano quei ‘guardiani di vacche’ trasfigurati che coprivano di 
fango e di polvere tutti i cittadini più importanti? Erano il portatore 
d’acqua, due giovani sacerdoti brahmani £ il figlio di un barbiere, avidi 
esperti delle abitudini quotidiane di purificazione. 

Di chi era il tempio ornato con festoni di ossa di capra da burloni 
sconosciuti? Era il tempio della vedova brahmana che aveva molestato 
continuamente vicini e parenti con azioni legali. 

Di chi era la casa davanti alla quale un asceta di professione del 
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villaggio cantava un farsesco inno funebre? Era la casa di un usuraio 
vivo e vegeto, noto per la puntualità delle esazioni e le scarse elemosine. 

Chi era quello che doveva danzare per le strade, suonando il flauto 
manciate di sublimi polveri rosse, ma anche con un gallone di nafta? 
Era il padrone del villaggio e quello che lo aveva unto era il suo cugino 
e principale nemico, capo della polizia di Kishan Garhi. 

Chi era quello che doveva danzare per le strade, suonando il fluato 
come il dio Krishna, con una ghirlanda di scarpe vecchie intorno al collo? 
Ero io, l’antropologo ospite, che aveva fatto iroppe domande e al quale 
si dovevano sempre risposte rispettose. 

Qui davvero c'erano confusi i molti tipi di amore del villaggio — il 
rispetto per genitori e padroni; l’affetto idealizzato per fratelli, sorelle e 
amici; il desiderio dell’uomo di unirsi alla divinità e la violenta brama 
di partners sessuali — tutti improvvisamente esplosi fuori dei loro stretti 
canali consueti per un simultaneo aumento di intensità. L’amore unila- 
terale e senza limiti, di ogni tipo, straripava, sommergendo la tradizionale 
«livisione in compartimenti e l’indifferenza tra caste e famiglie separate. 
Una libido ribelle inondava tutte le gerarchie stabilite di età, sesso, casta, 
ricchezza e potere. 

Il significato sociale della dottrina di Krishna nella sua versione del. 
l’India rurale del nord non è dissimile da un’implicazione socialmente 
conservatrice contenuta nel Sermone di Gesù sul Monte. Il Sermone ammo- 
nisce severamente, ma al tempo stesso rimanda la distruzione dell’ordine 
sociale secolare a un futuro molto lontano. Krishna non rinvia la resa 
dei conti dei potenti a un ultimo Giorno del Giudizio, ma la fissa sotto 
forma di rappresentazione allegorica regolarmente alla luna piena di ogni 
marzo. E lo Holt di Krishna non è soltanto dottrina d’amore: è piuttosto 
il copione di un dramma che deve essere recitato con passione e con 
gioia da ogni devoto. 

L’oscillazione drammatica dello Holî — distruzione del mondo e rin- 
novamento del mondo, contaminazione del mondo seguita dalla purifica- 
zione — non ha luogo soltanto al livello astratto dei princìpi strutturali, 
ma anche nella persona di ogni partecipante. Sotto la tutela di Krishna. 
egnuno recita e momentaneamente può fare esperienza del ruolo del pro- 
prio opposto; la moglie in condizione servile fa la parte del marito domi- 
natore, e viceversa; il predone fa la parte del predato; il servo fa il 
padrone; il nemico fa l’amico; i giovani sottoposti a restrizione fanno 
i reggitori dello stato. L’osservatore antropologo, che ricerca e riflette 
sulle forze che muovono gli uomini nelle loro orbite, si trova anch'egli 
spinto a fare la parte dello sciocco zoticone. Ogni attore assume allegra- 
mente il ruolo degli altri, rispetto al proprio sé consueto. Ognuno può 
quindi imparare a ricominciare a giocare i propri ruoli di routine, con 
rinnovata comprensione, forse con maggiore misura e con amore reci- 


proco (pp. 210-212). 


Al resoconto per il resto ammirevole e suggestivo di Marriott 
ho soltanto da opporre una o due piccole obiezioni. Non è la 
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spinta biologica o libido che « inonda tutte le gerarchie stabilite di 
età, sesso, casta, ricchezza e potere», ma l’esperienza liberata 
della communitas, che, come avrebbe detto Blake, è «una cosa 
intellettuale » — implica cioè la conoscenza totale della totalità 
umana dell’altro. La communitas non è meramente istintuale; 
comprende coscienza e volizione. L’inversione di status nella festa 
Holi libera l’uomo (e la donna) dallo status. In certe condizioni 
può essere un’esperienza ‘estatica’, nel senso etimologico della 
persona che ‘sta al di fuori’ del proprio status strutturale. 
‘Estasi’ = ‘esistenza’. E ancora, non farei derivare 1" amore 
reciproco’ avvertito da Marriott direttamente e semplicemente dal 
fatto che l’attore assume il ruolo di un alter. Considererei invece 
questo role-playing burlesco come un mezzo per distruggere tutti 
i ruoli e preparare la comparsa della communitas. Però Marriott 
ha ben descritto e colto le caratteristiche principali di un rituale 
d’inversione di status: la dominanza rituale degli inferiori strut- 
turalmente, il loro parlare schietto e l’agire brusco; l’umiltà sim- 
bolica e l’umiliazione reale dei loro superiori di status; il modo 
in cui coloro che strutturalmente stanno ‘ sotto” rappresentano una 
communitas che travolge i confini strutturali, che comincia con 
la forza e finisce con l’amore; e, infine, il rafforzamento e non 
il rovesciamento del principio gerarchico (cioè, dell’organizzazione 
graduata), sicuramente purificato — paradossalmente, anche dal- 
l’infrazione di molte norme indù relative alla contaminazione — 
attraverso l’inversione, processo che gli consente di continuare ad 
essere la spina dorsale strutturata della vita del villaggio. 


RELIGIONI DELL’UMILTÀ E DELL’INVERSIONE DI STATUS 


Fino a questo punto ho esaminato i riti liminali in sistemi 
religiosi appartenenti a società altamente strutturate, cicliche e 
ripetitive. Vorrei proseguire ipotizzando che una distinzione ana- 
loga a quella che abbiamo fatto tra la liminalità dei riti di eleva- 
zione di status e la liminalità dei riti d’inversione di status si 
possa ritrovare, almeno nelle prime fasi, anche in religioni con 
un campo più vasto di quello tribale, soprattutto in periodi di 
mutamento sociale rapido e senza precedenti — che hanno essi 
stessi caratteri liminali. In altre parole, certe religioni sono simili 
alla liminalità dell’elevazione di status: sottolineano il valore 
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dell’umiltà, della pazienza e della irrilevanza delle distinzioni di 
status, di proprietà, di sesso, di età e di altre differenze naturali 
e culturali. Inoltre, sottolineano l’unione mistica, la numinosità 
e la communitas indifferenziata. Ciò è dovuto al fatto che molte 
di esse considerano questa vita in se stessa una fase liminale e 
i riti funebri la preparazione alla riaggregazione degli iniziandi 
ad un livello o piano superiore di esistenza, come il paradiso 
o il nirvana. Altri movimenti religiosi presentano invece molti 
degli attributi dei rituali tribali e agricoli di inversione di status. 
La liminalità dell’inversione non tanto eliminava, quanto sottoli- 
neava le distinzioni strutturali, fino a giungere al limite della 
(spesso inconscia) caricatura. Analogamente, queste religioni sono 
rilevanti per l'accento che pongono sulla differenziazione funzionale 
nella sfera religiosa e/o l’inversione religiosa dello status secolare. 


L’INVERSIONE DI STATUS NEL SEPARATISMO SUDAFRICANO 


Un esempio particolarmente chiaro di una religione di inver- 
sione di status è reperibile nello ‘studio di Sundkler sul separa- 
tismo Bantu in Sud Africa (1961). Com'è noto, in Sud Africa 
esiste attualmente più di un migliaio di chiese organizzate local- 
mente, più o meno piccole, che sono nate da scismi rispetto alle 
chiese delle missioni bianche o da conflitti tra l’una e l’altra 
chiesa. Sundkler, che ha studiato le chiese indipendenti africane 
nello Zululand, così si esprime a proposito sulla « conversione 
della divisione di colore in cielo ». 


In un paese dove alcuni bianchi irresponsabili dicono all’africano che 
Gesù è soltanto per l’uomo bianco, l’africano si vendica proiettando la 
divisione di colore direttamente nei cieli. Il complesso del colore ha di- 
Finto di nero il loro cielo e il Cristo Nero deve preoccuparsene. Shembe 
[un famoso profeta Zulù] alla porta del cielo caccia via i bianchi, perché 
essi, come il ricco, hanno già ricevuto nella vita terrena le buone cose 
e apre le porte soltanto ai suoi fedeli seguaci. Il destino dell’africano che 
apparteneva alle chiese delle missioni bianche è penoso: « Una razza non 
può entrare attraverso la porta di un’altra razza », giunti alla Porta dei 
bianchi essi vengono cacciati... Il complesso del colore si serve delle para- 
bole di Gesù. Eccone una alla quale ho sentito far riferimento in alcune 
chiese Sioniste: « C'erano dieci vergini. E cinque di loro erano bianche, 
inentre cinque erano nere. Le cinque bianche erano stolte, ma le cinque 
nere erano sagge, avevano l’olio nelle loro lampade. Vennero alla porta 
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tutte e dieci. Ma le cinque vergini bianche ricevettero la stessa risposta 
dell’uomo ricco: poiché i bianchi comandano sulla terra, i negri coman- 
dano in Cielo. 1 bianchi andranno a chiedere di bagnare la punta del 
dito nell’acqua fresca. Ma si sentiranno dire in risposta: « Hhayyi (no) — 
nessuno può comandare due volte » (p. 290). 


Si osserverà che qui l’inversione di status non fa parte di un 
sistema totale di rituali, aventi il risultato finale di favorire la ricon- 
ciliazione tra i diversi strati della gerarchia strutturale. Non ab- 
biamo a che fare con un sistema sociale integrato nel quale la 
struttura sia pervasa di communitas; quindi abbiamo soltanto 
l’accentuazione dell’aspetto dell’inversione, con la speranza che 
sarà questo lo stato finale dell’uomo. Ciò nonostante, l’esempio è 
istruttivo perché suggerisce che le religioni che mettono in primo 
piano la gerarchia, diretta o invertita, come attributo generale della 
vita religiosa, nascono in seno al gruppo di coloro che sono infe- 
riori strutturalmente in un sistema socio-politico che si fonda 
tanto sulla forza quanto sul consenso. Sembra opportuno rilevare 
anche che molte di queste sette sudafricane, per quanto piccole, han- 
no delle complesse gerarchie ecclesiastiche e che le donne spesso 
vi occupano importanti ruoli rituali. 


LE PSEUDOGERARCHIE DEL MILLENARISMO MELANESIANO 


Per quanto la letteratura sui movimenti religiosi e semireli- 
giosi non fornisca un sostegno completo alla mia posizione e 
per quanto rimangano molti problemi e difficoltà, vi sono tuttavia 
molti dati che testimoniano che forme religiose chiaramente gene- 
rate dall’attività di gruppi o categorie strutturalmente inferiori 
assumono beq presto molti dei caratteri esteriori delle gerarchie. 
Queste gerarchie possono limitarsi a capovolgere l’ordine secolare 
oppure possono sostituire del tutto l’assetto secolare nella struttura 
ecclesiastica del movimento o nelle sue credenze escatologiche. In 
Road Belong Cargo (1964) di Peter Lawrence si può trovare un 
buon esempio di un movimento che, nella sua forma organizzativa, 
ha cercato di riprodurre la struttura sociale europea. Nel program- 
ma di Yali, uno dei profeti melanesiani Madang: 


La gente doveva smettere di vivere in piccoli villaggi e riunirsi in 
grandi ‘accampamenti’ con le case costruite lungo le strade e abbellite 
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da fiori e cespugli. Ogni ‘ accampamento’ doveva avere una nuova Rest 
House, che non doveva più essere chiamata haus kiap, ma haus yali. 
Sarebbe stata usata da Yali quando visitava la popolazione nella sua veste 
di Funzionario: dell’Amministrazione. Ogni ‘ accampamento doveva avere 
latrine pulite e in tutta la zona si dovevano tracciare nuove strade... I vecchi 
capi locali sarebbero stati sostituiti da ‘ uomini del capo’, che avrebbero 
dovuto sovrintendere al lavoro di ricostruzione e anche sorvegliare che gli 
ordini di Yali venissero eseguiti. Si comandava la monogamia, le seconde 
mogli avrebbero divorziato e avrebbero sposato degli scapoli (p. 160). 


In questo ‘culto Cargo’ furono introdotti altri aspetti che 
imitavano la struttura amministrativa europea e la cultura reli- 
giosa e materiale. Molti altri culti Cargo naturalmente hanno 
caratteristiche organizzative analoghe e inoltre sostengono che gli 
europei saranno espulsi o distrutti, ma che d’altra parte i loro 
antenati e i profeti viventi li governeranno con una struttura 
pseudo-burocratica. Però non è del tutto sicuro che la nascita 
liminale-religiosa di pseudo-gerarchie sia esclusivamente un pro- 
dotto della inferiorità strutturale. Io sono convinto che il fattore 
dell’inversione di status è legato all’inferiorità strutturale perma- 
nente. Ma può darsi che gerarchie rituali o cerimoniali ordinate 
in modo complesso rappresentino la liminalità di gruppi secolar- 
mente egualitari, indipendentemente dal posto che tali gruppi 
occupano nella società più vasta. Si potrebbero citare i Massoni, 
i membri della società dei Rosacroce, gli Elks, la mafia siciliana 
e altri tipi di società segrete, con cerimoniali e rituali elaborati 
e generalmente con una forte tinta religiosa. Gli appartenenti a 
questi gruppi provengono spesso da comunità sociopolitiche di 
persone dello stesso ordine sociale, che condividono valori egua- 
litari e un livello simile di consumi economici. 

È vero che anche in questi casi c'è un aspetto di inversione 
— perché all’eguaglianza secolare si contrappone la gerarchia limi- 
nale — ma si tratta non tanto di un rovesciamento dell’ordine 
delle classi sociali in un determinato sistema strutturale quanto 
della sostituzione di un tipo di sistema (gerarchico) a un altro 
(egualitario). In alcuni casi, come la mafia, il Ku Klux Klan e 
certe società segrete cinesi, la gerarchia liminale acquista valori 
e funzioni strumentali politici e perde la sua qualità fantastica, 
di ‘recitazione di parti’. Quando si verifica questo, il carattere 
direttivo e finalizzato dell’azione politca e semi-militare può tro- 
vare la forma gerarchica congeniale alle proprie esigenze orga- 
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nizzative. Ecco perché, quando si studiano gruppi come i Massoni 
e le baade motociclistiche degli Hell’s Angels (Angeli dell’Inferno) 
californiani e li si confronta gli uni con gli altri, è tanto impor- 
tante specificare quale fase hanno raggiunto nel loro ciclo di 
sviluppo e in quali condiziòni sociali concrete esistono in quel 
momento. 


ESEMPI MODERNI DI INVERSIONE E DI PSEUDO-GERARCHIA 


Si può obbiettare che in questi movimenti liminali l’organiz- 
zazione gerarchica si sviluppa necessariamente con l’aumento del 
numero dei membri; molti esempi tuttavia dimostrano che questi 
movimenti hanno una grande quantità di cariche ma un numero 
limitato di membri. Per esempio, Allan C. Speirs, della Cornell 
University (tesi inedita, 1966), rivela che la comunità degli Aaroniti 
dell’Utah, una setta scismatica mormone che comprendeva non 
più di duecento individui, possedeva ciò nonostante « una complessa 
struttura gerarchiga simile per certi aspetti a quella dei Mormoni... 
con cariche come quelle di Primo Gran Sacerdote, Secondo Gran 
Sacerdote, Presidente, Primo Vice-Presidente, Secondo Vice-Pre- 
sidente, Sacerdoti delle Sezioni, Vescovi dei Consigli, Istruttori e 
Diaconi » (p. 22). Un tipo di gruppo piuttosto diverso, descritto in 
vari articoli editi e in manoscritti inediti da Lincoln Keyser, della 
Università di Rochester, sono i Conservative Vice Lords, una banda 
o club o ‘nazione’ di giovani e adolescenti negri di Chicago. 
Keyser mi ha gentilmente permesso di leggere la pittoresca auto- 
biografia di ‘ Teddy’, uno dei capi dei Vice Lords. I Vice Lords 
avevano diverse attività cerimoniali, fra le quali una ‘ Cerimonia 
del Vino’ per i loro morti e per i reclusi nei penitenziari e in 
queste ed altre occasioni indossavano, come abiti cerimoniali, 
cappe nere e rosse. 

L’aspetto più sorprendente dei Vice Lords e di altre bande 
come gli Egyptian Cobras e gli Imperial Chaplains è la natura 
complessa e gerarchica della loro organizzazione. I Vice Lords, 
per esempio, erano divisi in Seniors, Juniors e Midgets |[picco- 
lissimi], secondo l’anzianità di appartenenza, e in sezioni territo- 
riali, che tutte insieme costituivano la Vice Lord Nation. ‘ Teddy’ 
descrive la struttura organizzativa della sezione san Tommaso: 
«Nel gruppo di san Tommaso tutti, fin dall’inizio, avevano una 


V. UMILTÀ E GERARCHIA 207 


posizione precisa. Le cariche erano Presidente, Vice-Presidente, 
Segretario-Tesoriere, Capo Consigliere di Guerra, Consigliere di 
Guerra, e c'erano dei Funzionari sergenti d’Arme » (p. 17). Nel 
complesso il comportamento dei membri della banda era poco 
formale e piuttosto egualitario, quando non erano in lotta gli 
uni contro gli altri per il controllo del territorio. Ma nelle situa- 
zioni formali e cerimoniali la loro struttura era il contrario del- 
l’egualitarismo. C'era un rigido ‘ordine di precedenza’, mentre 
le sezioni che cercavano di rendersi indipendenti dal club originario 
venivano prontamente rimesse in riga. 

Un altro esempio contemporaneo della tendenza delle cate- 
gorie strutturalmente inferiori ad avere una liminalità gerarchica 
è fornito dai giovani motociclisti californiani noti come Hell's 
Angels. Hunter S. Thompson (1966) sostiene che la maggior parte 
dei membri sono figli di persone giunte in California prima della 
seconda guerra mondiale — gente delle foreste dell’interno, lavora- 
tori agricoli itineranti dell’Oklahoma e dell'Arkansas e gente 
degli Appalachi (p. 202). Oggi gli uomini sono «scaricatori di 
porto, magazzinieri, camionisti, meccanici, commessi e lavoratori 
saltuari disposti ad ogni lavoro pagato rapidamente e che non 
richieda impegno personale. Forse solo uno su dieci ha un lavoro 
stabile e un reddito decente» (pp. 73-74) Si autodefiniscono 
« quelli dell’uno per cento », « l’uno per cento che non è in regola 
e non gliene importa niente » (p. 13). Indicano gli appartenenti 
al mondo ‘normale’ col termine di ‘cittadini’, il che implica 
che essi non lo sono. Hanno optato di star fuori dal sistema 
strutturale. Tuttavia, come i Vice Lords negri, costituiscono una 
organizzazione formale con complicate cerimonie di iniziazione e 
gradi di appartenenza simbolizzati da distintivi. Hanno un insieme 
di norme interne, un comitato esecutivo, composto da presidente, 
vice-presidente, segretario, tesoriere e addetti alle cerimonie e 
tengono riunioni settimanali formali. 

Tra gli Meil’s Angels troviamo la riproduzione della struttura 
delle organizzazioni associative secolari e non un’inversione di 
status. Troviamo però elementi di inversione di status nelle loro 
cerimonie di iniziazione, durante le quali le reclute si presentano 
al rito con blue-jcans e giacche nuove e pulite soltanto per imbrat- 
tarli di escrementi, orina e petrolio. La loro condizione sporca e 
lacera, ‘ maturata” fino alla disintegrazione, è un segno di status 
che capovolge il criterio di ‘ ordine e pulizia ’ dei ‘ cittadini’ intrap- 
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polati nello status e nella struttura. Ma, nonostante le loro pseudo- 
gerarchie, sia i Vice Lords che gli Angels sottolineano i valori 
della communitas. Il Vice Lord ‘Teddy’, per esempio, diceva 
del pubblico in generale: « E poi ben presto dissero che avevamo 
un’organizzazione. Ma pensavamo soltanto di stare insieme da 
buoni amici» (Keyser, 1966). Anche Thompson rileva spesso il 
carattere di « comunitarietà di gruppo » degli Hell's Angels. La 
pseudo-struttura non appare quindi incongrua rispetto alla com- 
munitas reale. Questi gruppi fanno il gioco della struttura, invece 
di impegnarsi seriamente e direttamente nella struttura socio-econo- 
mica. La loro struttura è principalmente ‘ espressiva ’, pur avendo 
degli aspetti strumentali. Ma in certe condizioni strutture espressive 
di questo tipo possono trasformarsi in strutture pragmatiche, come 
nel caso delle società segrete cinesi, per esempio la società della 
Triade analizzata in The Hung League di Gustave Schlegel (1866). 
Analogamente la struttura cerimoniale della società Poro della 
Sierra Leone servì da base per un’organizzazione politicamente 


ribelle nella Rivolta Mende del 1898 (Little, 1965, passim). 


RELIGIONI DELL’UMILTÀ CON FONDATORI DI STATUS ELEVATO 


Vi sono molti esempi di religioni e di movimenti ideologici 
ed etici fondati da persone di status strutturale elevato o, se non 
proprio elevato, solidamente rispettabile. È significativo il fatto 
che gli insegnamenti di base di questi fondatori sono pieni di 
riferimenti all’abolizione delle distinzioni mondane, proprietà, status 
e simili e che molti di essi sottolineano l’identità ‘spirituale’ o 
‘ sostanziale’ dell’uomo e della donna. Sotto questi e sotto molti 
altri aspetti la condizione religiosa liminale che essi cercano di 
produrre e nella quale i loro seguaci si ritirano dal mondo ha 
strette affinità con quella che si riscontra nella liminalità del- 
l'isolamento nei riti tribali di crisi vitale — e, in effetti, in altri 
rituali di elevazione di status. Degradazione e umiltà sono consi- 
derati non come l’obiettivo finale di queste religioni, ma soltanto 
come attributi della fase liminale, attraverso la quale devono 
passare i fedeli prima di raggiungere gli stati fimali ed assoluti 
del paradiso, del nirvana e dell’utopia. È un esempio del reculer 
pour mieux sauter. Quando religioni di questo tipo si diffondono 
e comprendono le masse strutturalmente inferiori, spesso c’è uno 
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spostamento significativo in direzione dell’organizzazione gerar- 
chica. In un certo senso queste gerarchie sono ‘rovesciate’ — se 
non altro rispetto al sistema di credenze prevalente — poiché il 
leader o i leaders sono rappresentati, come il papa, come ‘servi 
dei servi di Dio” e non come tiranni o despoti. Lo status è acquisito 
attraverso l’eliminazione di ogni mondana autorità da chi detiene 
il ruolo e adottando dolcezza, umiltà e premura responsabile per 
i membri della religione, e anche per tutti gli uomini. Ciò nono- 
stante, come nelle sette scismatiche sudafricane, nei culti Cargo 
melanesiani, nell’Ordine di Aronne, nelle bande di adolescenti 
negri e nel gruppo degli Hell's Angels, la diffusione di una reli- 
gione o di un gruppo cerimoniale lo fa spesso diventare gerarchico. 
C’è anzitutto il problema di organizzare grandi quantità di per- 
sone. In secondo luogo — e lo si vede chiaramente nelle piccole 
sette con gerarchie complicate — la liminalità dei poveri o dei 
deboli si riveste degli ornamenti della struttura secolare e si 
maschera di potere parentale, come abbiamo visto in precedenza 
nell’esame delle mascherature animalesche e mostruose. 


Buddha 


Come esempi di fondatori religiosi strutturalmente superiori 
o di buona estrazione che hanno predicato i valori dell’umiltà e 
della communitas, si potrebbero citare Buddha, san Francesco, 
Tolstoj e Gandhi. Il caso di Gesù è meno chiaro: mentre Matteo 
e Luca fanno risalire la genealogia del suo pater Giuseppe al re 
David, e mentre l’importanza e lo status di un falegname sono 
notevoli in molte società contadine, generalmente Gesù è consi- 
derato ‘un uomo del popolo’. Del padre di Buddha viene riferito 
che era un capo importante nella tribù dei Sakiya, mentre la 
madre, Maha Maya, era figlia di un re di un paese vicino, di 
una zona a sud-est dell'Himalaya. Secondo le notizie tramandate, 
Siddhartha, come si chiamava il principe, condusse per 29 anni 
una vita ritirata e protetta dietro le mura del palazzo reale, in 
attesa di succedere al padre. Segue il famoso racconto delle sue 
tre avventure nel mondo al di là dei cancelli in compagnia del 
cocchiere Channa, nel corso delle quali incontrò successivamente 
un vecchio consumato dalle fatiche, un lebbroso e un cadavere 
putrefatto ed ebbe una visione diretta della sorte delle persone 
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strutturalmente inferiori. Dopo la sua prima esperienza della 
morte, tornato a palazzo, fu accolto dal suono della musica che 
celebrava la nascita del suo figlio primogenito ed erede — che 
garantiva la continuità strutturale della stirpe. Lungi dall’essere 
felice, egli fu disturbato da questo ulteriore legame alla sfera 
dell’autorità e del potere. Fuggì di nascosto dal palazzo insieme 
con Channa e vagò per molti anni tra la gente comune dell’India, 
imparando molte cose sulle realtà del sistema di casta. Per qualche 
tempo divenne severo asceta, con cinque discepoli. Ma Anche 
questa modalità di struttura non lo soddisfece. E quando cominciò 
la famosa meditazione di quaranta giorni sotto l’albero Bo, aveva 
già mitigato notevolmente i rigori della vita religiosa. Raggiunta 
l’illuminazione, passò gli ultimi 45 anni della sua vita insegnando 
quella che in realtà era una semplice lezione di sottomissione e 
di mitezza nei confronti di tutti, indipendentemente dalla razza, 
dalla classe, dal sesso o dall’età. Non predicava le sue dottrine 
a beneficio esclusivo di una classe o di una casta, ma anche il 
più umile Paria poteva, e talora la cosa si verificava, chiamarsi 
suo discepolo. 

Col Buddha si ha un caso classico di fondatore religioso in 
posizione ‘ strutturalmente ’ alta, che si è sottoposto all’iniziazionc 
alla communitas, spogliandosi e mettendosi al pari degli altri e 
assumendo il comportamento della debolezza e della povertà. 
Sempre in India, si potrebbero citare molti altri esempi di persone 
superiori sul piano strutturale che hanno rinunciato a ricchezza 
e posizione sociale per predicare la santa povertà, come Caitanya 
(v. cap. 4); Mahavira, fondatore del jainismo, contemporaneo del 


Buddha; e Nanak, fondatore del sikhismo. 


Gandhi 


In tempi recenti, abbiamo avuto lo spettacolo impressionante 
della vita e del martirio di Mohandas Karamchand Gandhi, che 
era capo sia politico che religioso. Come gli altri appena citati, 
Gandhi proveniva da un settore rispettabile della gerarchia sociale. 
Come egli stesso scrive nella sua autobiografia (1948): «I Gandhi... 
per tre generazioni a partire dal mio nonno... erano stati primi 
ministri in diversi stati Kathiawad» (p. 11). Il padre, Kaba 
Gandhi, era stato per qualche tempo primo ministro a Rajkot e 
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poi a Vankaner. Gandhi studiò legge a Londra e in seguito si recò 
in Sud Africa per esercitare la professione legale. Ma ben presto 
rinunciò alla ricchezza e alla posizione per guidare gli Indiani 
del Sud Africa nella lotta per una maggiore giustizia, elaborando 
la dottrina della non violenza e della ‘forza della verità” fino 
a farne un potente strumento politico ed economico. 

La sua attività successiva, come leader principale del movi- 
mento di Indipendenza Nazionale in India, è nota a tutti. Qui 
vorrei soltanto citare dalla sua autobiografia (1948) alcune delle 
sue riflessioni sulle virtù del liberarsi della proprietà e del rendersi 
uguale a tutti. Gandhi fu sempre devoto alla grande guida spiri- 
tuale dell’induismo, il Bhagavadgità, e durante le sue crisi 
spirituali cercava in ‘questo dizionario della condotta’ le solu- 
zioni delle proprie difficoltà interiori: 


Parole come aparigraha [non possesso] e sombhava [equanimità] fa- 
cevano presa su di me. Il problema era come coltivare e preservare questa 
uguaglianza. Come riuscire a trattare in modo simile funzionari ingiuriosi, 
insolenti e corrotti, collaboratori di ieri che improvvisamente mostra- 
vano una assurda opposizione e uomini che erano sempre stati buo- 
ni con me? Come spogliarsi di tutti i possessi? Non era il corpo stesso 
un possesso sufficiente? Non erano possessi moglie e figli? Dovevo di- 
slruggere tutti gli armadi di libri che avevo? Dovevo lasciare tutto quello 
che avevo e seguirLo? La risposta venne immediata : non potevo seguirLo 
se non lasciavo tutto quello che avevo (p. 323). 


Alla fine, e in parte grazie allo studio del diritto inglese 
(soprattutto le analisi di Snell sui princìpi di equità), Gandhi 
arrivò a comprendere che il senso dell’insegnamento più profondo 
del non possesso era che coloro che desideravano la salvezza 
«dovevano agire come l’amministratore che, pur disponendo del 
controllo di grandi possessi, non considera come proprio nemmeno 
uno iota di tutto ciò» (p. 324). In questo modo, anche se per 
una strada diversa, Gandhi giunse alla stessa conclusione della 
chiesa cattolica nell'esame del problema della povertà france- 
scana: alla distinzione giuridica tra dominium (possesso) e usus 
(amministrazione). Gandhi, coerente con la sua nuova convinzione, 
fece scadere la propria polizza di assicurazione, essendo certo 
che « Dio, che ha creato mia moglie e i miei figli come ha creato 
me, avrebbe avuto cura di loro » (p. 324). 
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Leaders cristiani 


Anche nella tradizione cristiana ci sono numerosissimi fonda- 
tori di ordini e sette religiose che provenivano dalla metà supe- 
riore della piramide sociale, ma indicavano come via di salvezza 
lo stile della liminalità delle crisi vitali. Per limitarsi a un elenco 
ridottissimo, si possono citare in campo cattolico i santi Benedetto, 
Francesco, Domenico, Chiara e Teresa d’Avila; e in campo pro- 
testante, i Wesley con la loro «vita modesta e pensiero elevato », 
George Fox, fondatore dei Quaccheri e (per citare un esempio 
americano) Alexander Campbell, capo dei Discepoli di Cristo, che 
cercò di ripristinare il cristianesimo primitivo e soprattutto le 
condizioni primitive della società cristiana. Questi leaders prote- 
stanti provenivano dall’ambiene solido della classe media, tuttavia 
si sforzavano di sviluppare nei loro seguaci uno stile di vita 
semplice, senza ostentazione, senza distinzioni di status mondano. 
Il fatto che in seguito i loro movimenti abbiano dovuto soccom- 
bere davanti al ‘ mondo’ — e, in effetti, come dimostra Weber, 
vi abbiano prosperato — non impugna minimamente i loro intenti 
originari. Infatti, come abbiamo visto, il destino ricorrente di 
questi movimenti è quello di ridurre la communitas da uno stato 
a una fase tra posizioni occupate in una struttura in sviluppo 
continuo. 


Tolstoj 


Gandhi fu fortemente influenzato non solo da alcuni aspetti 
dell’induismo, ma anche dalle parole e dall’opera del grande 
anarchico cristiano e romanziere famoso Lev Tolstoj. Il regno di 
Dio è in te, scrisse Gandhi (1948), «mi sopraffece e lasciò in 
me un’impressione duratura » (p. 172). Tolstoj, ricco e nobile 
oltre che romanziere, subì una crisi religiosa verso i 50 anni, 
nel corso della quale prese anche in considerazione il suicidio 
come fuga dall’assenza di significato e dalla superficialità della 
vita tra appartenenti alle classi superiori, intellettuali ed esteti. 
Gli diventò chiaro allora che «per comprendere la vita devo 
capire non una vita eccezionale quale è la nostra, che siamo 
parassiti della vita, ma quella della gente semplice che lavora — 
quelli che fanno la vita — e il significato che essi le attribuiscono. 
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I lavoratori più semplici intorno a me erano il popolo russo e 
io mi volsi a loro e al significato che essi danno alla vita. Questo 
significato, se è possibile esprimerlo in parole, era il seguente: 
Ogni uomo è venuto in questo mondo per volontà di Dio. E Dio 
ha fatto l’uomo in modo tale che ognuno può distruggere la 
propria anima o salvarla. Lo scopo dell’uomo nella vita è salvare 
la propria anima e per salvare la propria anima egli deve vivere 
‘ pienamente’ e per vivere ' pienamente’ deve rinunciare a tutti 
i piaceri della vita, deve lavorare, umiliarsi, soffrire ed essere 
misericordioso » (1940, p. 67). Come molti sanno, Tolstoj fece 
sforzi tenaci per riprodurre le proprie convinzioni nella vita e 
visse i suoi ultimi anni secondo lo stile d’esistenza dei contadini. 


ALCUNI PROBLEMI RELATIVI A ELEVAZIONE E INVERSIONE 


È stato detto abbastanza per sottolineare, da una parte, l’affinità 
tra la liminalità dei rituali di elevazione di status e gli insegna- 
menti religiosi di profeti, santi e maestri strutturalmente superiori 
e, dall’altro, l’affinità tra la liminalità dei rituali delle crisi perio- 
diche o naturali di inversione di status e le credenze e pratiche 
religiose di movimenti dominati da inferiori strutturali. Sintetiz- 
zando, con parole semplici, la liminalità dei forti è la debolezza 
— quella dei deboli è la forza. O anche, la liminalità della ric- 
chezza e della nobiltà è la povertà e il pauperismo — quella della 
povertà è l’ostentazione e la pseudogerarchia. È evidente che a 
questo punto si pongono molti problemi. Perché, ad esempio, negli 
intervalli tra i periodi in cui occupano le loro posizioni socio- 
economiche e i loro status culturalmente definiti, uomini, donne 
e bambini in certi casi si fanno comandare e in altri decidono di 
agire e sentire in modi opposti o diversi dalle loro modalità 
standardizzate di comportamento? Si sottopongono a tutte queste 
penitenze e capovolgimenti soltanto per noia, alla ricerca di una 
variazione pittoresca della routine quotidiana, o in risposta a 
pulsioni sessuali o aggressive represse che riemergono, o per 
soddisfare bisogni conoscitivi di discriminazione binaria, o per 
altri tipi di motivi? 

Come tutti i rituali, quelli dell’umiltà e quelli della gerarchia 
sono straordinariamente complessi e hanno risonanze a dimensioni 
diverse. Tuttavia, forse, una chiave interpretativa importante per 
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comprenderli è la distinzione fatta in precedenza tra le due moda- 
lità di relazione sociale note come communitas e struttura. Chi 
avverte il peso delle cariche, chi per nascita o per conquista per- 
sonale occupa posti di controllo nella strutttura, può avere la 
sensazione che i rituali e le credenze religiose che insistono sulla 
abolizione o lo scioglimento dei vincoli e degli obblighi strutturali 
offrano quella che molte religioni storiche chiamano ‘ liberazione”. 
Può darsi che lo scotto da pagare per questa liberazione siano 
ordalie, penitenze e altre privazioni. Ma, con tutto ciò, questi 
fardelli fisici possono essere preferibili ai fardelli mentali del 
dare e ricevere ordini e agire sempre con la maschera del ruolo 
e dello status. D’altra parte questa liminalità può anche, quando 
compare nei riti di passaggio, umiliare il neofito proprio perché 
alla fine del rito egli dovrà essere strutturalmente esaltato. Ordalie 
e penitenze, allora, possono servire a funzioni antitetiche, punendo 
da una parte il neofito per la gioia che prova nella libertà liminale 
e temprandolo, dall’altra, per la carica ancora più alta che dovrà 
occupare, con i suoi privilegi maggiori ma anche con i suoi doveri 
più rigidi. Questa ambiguità non deve sorprenderci, ormai, poiché 
è una proprietà di tutti i processi e di tutte le istituzioni chiara- 
mente liminali. Ma, mentre quanti sono elevati nella struttura 
cercano la liberazione, gli inferiori sul piano strutturale possono 
anche cercare, nella loro liminalità, una partecipazione maggiore 
ad una struttura che, per quanto soltanto fantasticata e simulata, 
li mette purtuttavia in grado di sperimentare per un periodo legit- 
timo un tipo diverso di ‘liberazione’ da un tipo diverso di sorte. 
Ora essi possono dominarla e « incedere impettiti e con sguardo 
sicuro e tutto il resto» e molto spesso i bersagli dei loro colpi 
e delle loro ingiurie sono proprio coloro ai quali normalmente 
devono sottomettersi e obbedire. 

Entrambi i tipi di rituale rafforzano la struttura. Nel primo 
non vi è alcuna sfida al sistema delle posizioni sociali. I vuoti tra 
le posizioni, gli interstizi, sono necessari alla struttura. Se non ci 
fossero intervalli non ci sarebbe struttura, e sono proprio gli 
spazi vuoti che vengono riaffermati in questo tipo di liminalità. La 
struttura dell’intera equazione dipende dai segni negativi oltre 
che da quelli positivi. È così che l’umiltà rafforza un giusto orgoglio 
della posizione, la povertà conferma la ricchezza e la penitenza 
è il sostegno della virilità e della salute. Abbiamo visto come, 
d’altra parte, l’inversione di status non significhi ‘ anomia”, ma 
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soltanto una prospettiva nuova dalla quale osservare la struttura. 
Il suo mettere a soqquadro può anche dare una nota di calore 
e di humour a questo punto di vista rituale. Se la liminalità 
dei riti di crisi vitale è paragonabile, forse audacemente, alla 
tragedia — perché entrambe comportano umiliazione, perdita e 
dolore — la liminalità dell’inversione di status può essere para- 
gonata alla commedia, perché entrambe comportano contraffazione 
e capovolgimento, ma non distruzione, delle norme strutturali e 
di coloro che vi si attaccano con troppo zelo. E ancora, si potrebbe 
prendere in esame la psicopatologia di questi tipi rituali, con nel 
primo caso atteggiamenti di tipo masochistico nei neofiti e nel 
secondo una componente sadica. 

Per quanto riguarda il rapporto di communitas ci sono quelli 
che, nell’esercizio dell’autorità quotidiana o come rappresentanti di 
gruppi strutturali importanti, hanno poche occasioni di trattare coi 
propri simili come individui concreti ed uguali. Forse, nella limi- 
nalità delle crisi vitali e delle modificazioni di status, potrebbero 
trovare un’occasione per liberarsi di tutti i segni esteriori e dei 
sentimenti interiori di distinzione di status e unirsi alle masse, o 
addirittura essere considerati simbolicamente come i servi delle 
masse. Per quanto riguarda quelli che normalmente stanno in 
fondo all’ ‘ordine di precedenza’ e conoscono la solidarietà e la 
uguaglianza dei subordinati uniti, la liminalità dell’inversione di 
status potrebbe fornir loro un’occasione di sfuggire alla communi- 
tas di necessità (quindi inautentica) in una pseudostruttura, nella 
quale tutte le stravaganze comportamentali sono possibili. Però, cu- 
riosamente, questi portatori di una communitas incompleta riesco- 
no, con gli scherzi e con le burle, a infondere la communitas in 
tutta la società. Anche qui infatti non c’è soltanto inversione ma 
anche livellamento, poiché l’occupante di ciascuno status con troppi 
diritti viene bersagliato da qualcuno che ne ha troppo pochi. Quel. 
lo che rimane è una specie di media sociale, o qualcosa che sos 
miglia alla posizione di ‘ folle” tra le marce di un cambio, posi- 
zione dalla quale ci si può muovere in direzioni diverse e a velo- 
cità diverse alla ripresa del movimento. 

I tipi di rito che abbiamo preso in considerazione sembrano en- 
trambi legati a sistemi ciclici ripetitivi di relazioni sociali molte- 
plici. Qui sembra esservi una profonda situazione di rapporto tra 
una struttura istituzionalizzata e con modificazioni lente, e un 
modo particolare di communitas che tende a localizzarsi in quel tipo 
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particolare di struttura. Non vi è dubbio che la situazione può es- 
sere molto diversa in società vaste e complesse, con un alto grado 
di specializzazione e di divisione del lavoro e con molti vincoli 
associativi intorno a interessi particolareggiati e un indebolimento 
generale di forti legami collettivi. Nel tentativo di fare esperienza 
della communitas, gli individui cercheranno di appartenere a mo- 
vimenti ideologici che si definiscono universali e che potrebbero be- 
nissimo avere per motto quello di Tom Paine, « il mondo è il mio 
villaggio ». Oppure, si uniscono ai piccoli gruppi di ‘ ritiro’, come 
le comunità hippie e digger * di San Francisco e New York, nelle 
quali «il villaggio [Greenwich o altri] è il mio mondo ». La diffi- 
coltà che finora questi gruppi non sono riusciti a superare è data 
dal fatto che la communitas tribale è il complemento e il rovescio 
della medaglia della struttura tribale e, a differenza degli utopi- 
sti del Nuovo Mondo del diciottesimo e diciannovesimo secolo, essi 
non hanno ancora elaborato una struttura capace di conservare per 
lunghi periodi di tempo l’ordine sociale ed economico. Tuttavia, 
proprio la flessibilità e la mobilità dei rapporti sociali nelle moder- 
ne società industriali possono fornire condizioni migliori di qual- 
siasi forma precedente di ordine sociale per la comparsa della 
communitas esistenziale, anche se soltanto in innumerevoli e fug- 
gevoli incontri. Forse era questo che intendeva Walt Whitman: 


Io canto me stesso, semplice persona separata, 
però pronuncio la parola Democratico, la parola En-masse! 


Un’ultima considerazione: la società (societas) sembra più 
un processo che una cosa — un processo dialettico con fasi succes- 
sive di struttura e di communitas. Sembrerebbe esserci un ‘ bisogno ’ 
umano — se si può usare un termine tanto controverso — di par- 
tecipare a entrambe le modalità. Chi ne manca nelle proprie atti- 
vità funzionali di tutti i giorni la cerca nella liminalità rituale. 
Chi è strutturalmente inferiore aspira ad una superiorità struttu- 
rale simbolica nel rituale; chi è strutturalmente superiore aspira a 
una communitas simbolica e si sottopone a delle penitenze per rag- 
giungerla. 


* Gruppo di volontari tra gli hippies che provvede alle necessità materiali della 
comunità, sull'esempio dei contadini inglesi del diciassettesimo secolo che raccoglie- 
vano cibo per darlo ai poveri (n.d.t.). 


POSTFAZIONE 


Victor Turner (1920-1983) non fu soltanto un grande docente e stu- 
dioso ma, negli ultimi venti anni della sua vita, anche una vera star del 
mondo accademico anglo-americano. La sua capacità affabulatoria, 
accompagnata da un’incredibile timbro fonetico, spesso lasciava stupi- 
to il suo uditorio. Cresciuto nell’ambiente del teatro (sua madre era 
un’attrice), in Scozia, egli era capace di imitare — e talvolta mimare — le 
persone. La sua parlata rivelava sempre le sue origini, Glasgow. 
Quando si presentava alternava però, in questa forma teatrale, l’im- 
pronta della formazione scolastica del contesto accademico inglese — 
dominato da tonalità oxfordiane e cambridgensi — con lo stile proprio 
della parlata della classe operaia che ebbe modo di frequentare durante 
la sua attività politica all’Università di Manchester, dove ottenne il suo 
tirocinio di dottorato. 

Quando, durante le presentazioni soprattutto a neofiti, percepiva un 
carico di aspettative troppo elevato, cercava di stemperare l’atmosfera 
recitando la parte del burlone o del clown. Un vero e proprio mattatore 
dell'accademia quindi, capace, però, di stabilire forti amicizie con per- 
sone della sua stessa levatura intellettuale, senza pretendere di essere 
trattato come un vate o una star. Era lui stesso così divertito dalle idee 
che nascevano dalle realtà delle esperienze di gruppo, che avrebbe reci- 
tato piuttosto come «maestro dei festeggiamenti» che come guru. 

Turner aveva come obiettivo l’allegria, amava divertirsi e divertire. 
Egli interpretava il rito come l’entrata in azione degli dei — il modo in 
cui un gruppo incanala energie comuni e conferisce allo sforzo un fine 
morale. Così, in comunità circoscritte come quelle da lui scoperte tra gli 
Ndembu dello Zambia, l’opera degli dèi implicava il dramma di forze 
extrapersonali. Mentre, in vita, era famoso soprattutto per le conferenze 
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e le relative pubblicazioni, quelli che più lo conoscevano sapevano che 
Turner dava il meglio di sé durante i seminari universitari americani e 
nelle conferenze brevi, in cui poteva vivacemente aprirsi a colleghi e 
amici. Dalla metà degli anni Sessanta fino a quasi tutti gli anni Ottanta 
egli ebbe la carica di “Maestro delle Cerimonie’ di un gruppo di critici 
sociali e culturali che frequentavano questi raduni. 

Turner cominciò il suo tirocinio in letteratura presso l’ University 
College a Londra, prima della Seconda Guerra Mondiale. Durante la 
guerra incontrò e sposò Edith, dalla quale ebbe cinque figli. Essi erano 
particolarmente legati l’uno all’altro; furono coautori della maggior 
parte delle opere successive, ed egli non mancò mai di riconoscerle una 
grande influenza nello sviluppo delle proprie idee, anche quando il nome 
di Edith non compariva accanto al suo. I due svolsero insieme una enor- 
me mole di lavoro sul campo ed ella gli fu accanto in molte conferenze 
e seminari. 

Dopo la guerra si appassionò allo studio dell’antropologia, fino a 
ricevere il titolo di sotto-baccelliere nel 1949, lavorando con Darryl 
Forde, Meyer Fortes e Raymond Firth. Max Gluckman fu suo relatore di 
tesi a Manchester. Trascorse negli Stati Uniti gli anni più fervidi sia 
come docente che come scrittore, insegnando alla Cornell University, 
all’ Università di Chicago e a quella della Virginia. 

Membro eminente del movimento etnografico transatlantico di 
antropologia simbolica, Turner arricchì la sua materia con osservazioni 
ricavate dalla lettura di numerosissimi testi letterari e filosofici, special- 
mente nei settori della semiotica e dello strutturalismo. La sua attività lo 
portò ad analizzare pratiche indigene complesse, di cui seppe sottolinea- 
re la ricchezza semantica al pari di quanto facevano i critici letterari per 
le grandi opere d’arte. Turner non esitò mai a paragonare la potenza 
metaforica e la complessità degli apparati e delle pratiche rituali di popo- 
li analfabeti con le costruzioni letterarie e poetiche di Shakespeare o 
Blake. Quando trattava dei riti di passaggio, come l’iniziazione, i rituali 
di guarigione o quelli di elevazione di status sociale, la sua passione per 
la letteratura lo portava a cogliere ogni sfumatura e ogni elemento con- 
traddittorio nel sistema di pensiero degli indigeni. 

Come esploratore ed esegeta, egli regge il confronto con i grandi 
interpreti di testi culturali della sua generazione — personalità come 
Kenneth Burke, Claude Lévi-Strauss, Erving Goffman e Clifford Geertz 
— sebbene il senso dei particolari dinamici di una cultura fosse esclusi- 
vamente suo. Egli condivideva con questi la necessità di far risaltare 
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quelle molteplici e sistematiche vie mediante le quali la cultura trovava 
la sua espressione più intensa. 

Come gli autori nominati, riusciva a trovare nelle metafore della 
vita — usando le modalità proprie della rappresentazione: letteratura, tea- 
tro, narrazione di una storia, gioco, copione o sceneggiatura cinemato- 
grafica, composizione sinfonica — modalità descrittive delle pratiche 
rituali di popoli tradizionali. Goffman si accostava alla vita quotidiana 
usando lo schema delle regole interne al gioco o del teatro; Lévi-Strauss 
cercava di svelare i segreti dei miti attraverso la metafora della compo- 
sizione sinfonica; e Geertz rivendicava il primato dello stile letterario 
dell'analisi testuale, interpretando la pratica culturale sottesa all’azione 
dei partecipanti ai riti. Turner era stimolato soprattutto dalla vita così 
come si esprimeva nelle esperienze dei partecipanti, perché qui si trova- 
va l’insieme di quei tratti contraddittori che fanno sì che l’uomo possa al 
contempo piangere e ridere. 

Come Lévi-Strauss e altri strutturalisti, egli cercava di svelare i pote- 
ri dinamici e combinatori di tradizioni particolari. Ma il linguaggio del 
rito e della celebrazione forniva una via d’accesso a esperienze reali, non 
solo ad un archivio mentale o a un apparato di compensazione. Se gli 
strutturalisti erano interessati primariamente, nella redazione delle loro 
opere, alle modalità di acquisizione da parte dei gruppi di un ordine e di 
un significato insieme, Turner cercava di portare il lettore nel cuore del- 
l’esperienza, soprattutto quando questa implicava l’intera gamma di espe- 
rienze sensoriali che trovavano poi espressione di gruppo. 

In accordo con Dell Hymes e altri etnografi della comunicazione, 
Turner cercò di rivoluzionare le modalità di descrizione della stessa 
comunità. Di contro a quanti sostenevano che la cultura fosse costituita 
da sistemi convenzionali della vita di gruppo — parentela, baratto/com- 
mercio, governo e religione — la nuova prospettiva turneriana cominciò 
a proporre l’esame delle fonti espressive di una popolazione per vedere 
come potessero realizzarsi intese ed esperienze in comune. Come molti 
studiosi di folklore e di sociolinguistica del tempo, egli subì sempre più 
il fascino di rappresentazioni celebrative della vita così come appariva- 
no nella quotidianità dei gruppi umani. 

Vivendo fra gli Ndembu dal 1950 al 1954, quindi partecipando alla 
vita di tutti i giorni, poté apprendere direttamente le pratiche sociali, eco- 
nomiche, politiche e religiose nello stesso linguaggio ndembu. Da que- 
sta esperienza nacque una serie di opere tra le quali spicca per fama I! 
processo rituale. 
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A metà degli anni ’60, il ricco reportage etnografico assieme ai 
relativi elementi culturali e letterari, accrebbe la fama di Turner anche 
oltre la cerchia degli studiosi di antropologia. Nato come una raccolta 
di conferenze tenute all’Università di Rochester nel 1966, Il processo 
rituale fu pubblicato nel 1969, nel momento storico in cui gli studenti 
in tutto l’Occidente mettevano in discussione il valore e l’attualità del 
programma educativo di fronte alle gravi fratture e alle rivolte sociali di 
quegli anni. La lungimiranza di Turner nel rapportare l'elemento con- 
trocorrente e talvolta sovversivo della «mente selvaggia» di società più 
semplici alla politica violenta e ludica del presente aiutò i docenti di 
scienze sociali a far crescere l’interesse fra gli studenti per questo set- 
tore di studi. 

Le piazze si mobilitarono e un’intera generazione si lasciò affasci- 
nare da stili di vita alternativi e dalla reale possibilità di optare per una 
vita ai margini della società. La discussione di Turner sulle condizioni 
nello «spazio intermedio» (betwixt-and-between) fu strumento per di- 
vulgare la conoscenza di culture radicalmente differenti dall’ Occidente 
con una terminologia pertinente rispetto alla situazione americana del 
tempo. Questo avvicinamento alle forti esperienze di culture altre con- 
tribuì ad orientare quella generazione verso un’educazione che passasse 
attraverso l’esperienza di differenti stili di vita. 

Egli estese lo schema analitico di Arnold van Gennep, in cui il per- 
corso rituale consisteva di un movimento tripartito: separazione dalla 
corrente quotidiana di attività, implicante il passaggio attraverso uno 
stato liminale in un mondo rituale distinto dalle nozioni quotidiane di 
tempo e spazio; una rappresentazione o drammatizzazione mimetica di 
alcune dimensioni e della crisi provocata dal distacco, rappresentazione 
nel corso della quale le strutture del quotidiano sono elaborate e sfidate 
a un tempo (egli chiamò la ricorrenza associata di questi motivi «strut- 
tura» e «anti-struttura»); e un ritorno al mondo quotidiano. Di questi tre 
movimenti, il più importante per gli intenti critici e descrittivi di Turner 
era la fase mimetica, perché qui aveva luogo il momento di massima 
contestazione delle norme quotidiane attraverso atti di sovversione 
sociale e di inversione rituale. 

Com'è ovvio, l’estensione dell’uso dei termini propri della sua ana- 
lisi degli stati sociali marginali portò i detrattori di Turner all’accusa di 
offuscare le forti differenze esistenti tra società semplici e complesse. 
All’accusa che concetti come «liminalità» e communitas fossero troppo 
generali e astratti, Turner replicò affermando che queste idee aiutavano 
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molti altri etnografi nella strutturazione delle loro osservazioni. Cosa più 
importante, i termini e i concetti da essi designati indussero critici lette- 
rari, storici dell’arte, filosofi e storici della società a prestare sempre 
maggiore attenzione alle dimensioni culturali simboliche dei loro ogget- 
ti di studio. Egli stilò una casistica attingendo da diversi contesti sociali 
dimostrando così l’utilità di tali concetti. I seguaci di Turner accorsero 
in sua difesa con numerosi studi relativi a situazioni culturali rese consi- 
derevolmente più intelligibili attraverso l’impiego della sua prospettiva 
culturale. 

Più di qualsiasi altra opera, // processo rituale consacrò Turner nel 
Pantheon accademico dei teorici dell’antropologia. Gli eventi che carat- 
terizzavano gli anni Sessanta e Settanta richiedevano una interpretazio- 
ne che fosse in grado di spiegare come in una qualsiasi popolazione si 
potesse entrare in conflitto gli uni con gli altri proprio mentre si ribadi- 
va il valore della comunità. Seguendo gli studi sugli stati creativi indivi- 
duali del dramma o commedia svolti dal suo collega Mihalyi 
Czikczentmihalyi, Turner successivamente descrisse stati di alterazione 
dell’essere come, ad esempio, le flow experiences. Nel processo di costi- 
tuzione delle communitas mediante le flow experiences, passando attra- 
verso il rituale uno potrebbe partecipare sia delle capacità positive sia di 
quelle negative dell’esperienza umana, mediante atti che simultanea- 
mente elevassero e invertissero la posizione sociale. L'ambito dell’anti- 
struttura, quindi, potrebbe essere trasferibile a tutte le attività che richie- 
dono un confronto, specialmente quelle che concernono un rimodella- 
mento dell’io attraverso l’indossare una maschera, un costume, l’agire in 
un modo programmatamente disordinato. Proprio il dare attuazione a 
motivi sovversivi, nella spiegazione di Turner, è fondamentale per la cul- 
tura stessa. Infatti, tramite atti che sconvolgono l’ordine del mondo 
emerge appunto la possibilità di apertura al cambiamento, uno stato che 
successivamente Turner denominò dei «mondi al congiuntivo» (sub- 
junctive worlds). 

Lo sviluppo di queste teorie, rese Turner più consapevole dell’im- 
portante ruolo giocato dalla partecipazione esperienziale nella nascita 
della communitas. Se i movimenti politici degli anni °60 rispondevano a 
questo elemento secondo il pensiero di Turner, a partire dalla metà degli 
anni ’70 la svolta verso stati alterati di coscienza come parte di un 
modello di sviluppo sociopsicologico divenne l’aspetto più attraente di 
questo approccio al rituale. 

Lungi dall’operare ai margini del dibattito accademico, Turner si 
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considerò parte della grande tradizione del pensiero sociale, membro di 
una generazione di studiosi britannici e americani che semplicemente 
portavano avanti lo studio della cultura. Per i colleghi di Turner, la sua 
argomentazione poggiava sui classici del passato, sull’opera di teorici 
della società come Émile Durkheim e Max Weber, e di etnografi inglesi 
struttural-funzionalisti come Edward Evans-Pritchard e Bronislaw 
Malinowski. Ma grande influenza ebbe su di lui la lettura di van Gennep, 
figura in genere ignorata dalle scienze della cultura finché la generazio- 
ne postbellica in Inghilterra e nelle Americhe scoprì un’affinità spiritua- 
le tra il piccolo volume di questo studioso e l’opera strutturalista dei teo- 
rici dell’antropologia degli anni ’50 e ’60. 

Arnold van Gennep non aveva avuto successo in vita. Egli aveva 
una visione molto diversa sulle questioni culturali rispetto a Émile 
Durkheim, il più autorevole esponente della sociologia francese di quel 
tempo. Negli Stati Uniti, il modello sistematico universale, strutturato 
sui riti di passaggio non venne identificato con il metodo di van Gennep 
fino agli anni 60. In quel decennio l’opera di un certo numero di antro- 
pologi sociali, tra cui i più importanti Rodney Needham e Victor Turner, 
trovarono nelle loro genealogie intellettuali il pensiero di van Gennep. 
Fu compito di Turner, sulla base del riconoscimento da parte di van 
Gennep delle somiglianze strutturali dei riti di elevazione, iniziazione, 
guarigione, incorporazione e transitorietà, mostrare come questo sistema 
svolgesse la funzione di segnare il percorso della vita della popolazione, 
in mezzo alla quale egli era vissuto e aveva lavorato. 

In una serie di studi che comprende // processo rituale, Turner ne 
spiegò il ruolo all’interno di un gruppo specifico, il popolo degli 
Ndembu. Mentre van Gennep e i suoi contemporanei Weber e Durkheim 
avevano cercato di organizzare l’insieme della pratica culturale in un 
sistema totalmente organico, con generalizzazioni globalizzanti, Turner 
costruì la sua analisi partendo da dati specifici raccolti sul campo. Il suo 
più grande merito consistette nella capacità di illustrare un sistema di 
credenze e pratiche africane sub-sahariane in modo da portare il lettore 
al di là dei tratti esotici del gruppo in mezzo al quale egli aveva svolto il 
suo lavoro, traducendo la sua esperienza entro le moderne modalità di 
percezione occidentale. Il libro, riflettendo la direzione degli interessi 
intellettuali di Turner, si rivelò un’opera eccezionale e per molti aspetti 
originale; nonostante questa originalità la pubblicazione entrò nel cir- 
cuito intellettuale perché rappresentava una sintesi capace di coniugare 
le teorie continentali e i reportages etnografici. 
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Lo schema processuale tripartito che egli adottò da van Gennep, dis- 
tacco-liminalità-reintegrazione, dovette essere riadattato in modo tale 
che il momento rituale potesse apparire sempre più opzionale nelle 
società meno coese e più secolarizzate. Egli distinse tra stato «liminale» 
e «liminoide» — relativo, il primo, al modo in cui il rituale opera là dove 
la stessa continuità di un gruppo dipende dalla separazione rituale; il 
secondo ai tipi di attività più opzionali caratteristici delle società aperte. 

Gli anni ’60 e ’70 furono un periodo particolarmente favorevole per 
gli accademici in tutto il mondo. Fondazioni pubbliche e private si face- 
vano pubblicità attraverso simposi e dibattiti dalla vasta eco. Questi con- 
vegni venivano anche usati come mezzo di autopromozione di nuove o 
nascenti università. Per esempio, l’Università di Rochester, istituendo e 
sponsorizzando le Lewis Henry Morgan Lectures nelle quali furono per 
la prima volta tenuti come lezioni i saggi di Turner, non faceva che ren- 
dere pubblico quale ruolo di avanguardia avrebbe voluto giocare all’in- 
terno del mondo accademico. 

Turner non mirava alla fama personale durante le sue apparizioni 
pubbliche; piuttosto, egli selezionava gli appuntamenti, con una certa 
predilezione per quelli di ampio respiro culturale e che consentivano ai 
partecipanti di interagire. Turner si dedicava anima e corpo a questi impe- 
gni. Gli amici che si fece in queste circostanze ricordano forse più questi 
incontri che gli Atti, spesso pubblicati e documentanti tali conferenze. 

La sua verve artistica lo portava a incarnare diversi ruoli durante 
quegli incontri: il clown, l’estasiato, il saggio, a volta Lear, a volte il 
Pazzo, con grandi esplosioni di ilarità. Scettico con un’inclinazione 
mistica, esprimeva pienamente se stesso nei mondi arcani come offi- 
ciante dei riti, conducendo per mano gli iniziati nella grande esperienza 
della metamorfosi rituale senza mai, però, prendersi troppo sul serio. Era 
al contempo uno stupendo conferenziere, guida o partecipante dinamico 
di seminari oltre che carismatico attore nei grandi e piccoli drammi della 
vita. Ma chi meglio lo conosceva lo ricorda per la sua capacità di incan- 
tare l’uditorio, per la sua profondità nelle conversazioni e per la capaci- 
tà di stabilire relazioni umane forti. 


Roger D. Abrahams 
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